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Réveil de l’Islam 


Un monde immense : sans doute près de quatre 
cent millions d'hommes. Une expansion, immense 
elle aussi : de Dakar à l’Indonésie, des steppes de 
l’Asie centrale à l’ Afrique du Sud. 

_ Une foi, à première vue, assez proche de la foi juive 
et de la foi chrétienne. L’affirmation intransigeante de 
l’Unité Divine, au point de condamner en même temps 
et le judaïsme : « Nous les avons maudits. Nous avons 
endurci leurs cœurs. Ils déplacent les paroles des Ecri- 
tures et oublient une partie de ce qui leur fut ensei- 
gné », — et le christianisme : « Ceux-là aussi ont ou- 
_ blié une partie de ce qui leur fut enseigné. Ils disent : 
_ Dieu a un Fils. Par sa gloire, non, dites plutôt : tout 
ce qui est dans les Cieux et sur la terre Lui appartient 
et tout Lui obéit. Infidèle est celui qui dit : Dieu est 
un troisième de la Trinité, tandis qu’il n’y a point de 
Dieu si ce n’est le Dieu unique... Le Messie Fils de 
. Marie n’est qu’un apôtre... Dieu ne pardonnera point 

qu’on Lui associe d’autres dieux ». 

La Bible est passée en partie dans le Coran. Les 
personnages bibliques sont devenus coraniques. Cela 
. situe d’emblée ce mouvement religieux dans une étran- 
ge proximité avec le christianisme. Il s’ oppose à lui, . 
il rejette le Christ objet de notre foi, il n’en participe 
pas moins à certaines de ses valeurs essentielles. Il se 
situe en s’opposant. 

Cette petite tribu d’Arabie, minuscule dans la 
_ gigantesque péninsule, a connu un étrange destin. 
Fondé en 622 à La Mecque, l'Islam tient dès 642 
l'Iran, la Syrie et l’Egypie. En 670 la Tunisie est an- 
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nexée. En 710 la Berbérie est entre ses mains ; en 714 
l'Espagne est conquise. C’est par l’épée, et sur les 
chrétiens, que l'Islam conquiert d’abord son domaine. 
C’est par l’épée qu’il sera arrêté à Poitiers en 732. 

Vient ensuite la longue période de la «reconquista» 
et des Croisades. Celles-ci ne furent d’ailleurs qu’un 
épisode de la contre-attaque, en attendant l’invasion 
des Turcs islamisés, arrêtés aux portes de Vienne. 

Certes ces premiers siècles furent des siècles de fer. 
Mais petit à petit une civilisation nouvelle est née. Elle 
compterait par milliers des savants, des philosophes, 
des poètes et des artistes. Que leur capitale fût Bagdad 
ou Cordoue les Khalifes furent de grands civilisateurs. 
Par le monde arabe, le monde latin entra en possession 
d’une grande partie de l’héritage antique. L’art lui- 
même en fut transformé. La grande mosquée de 
Damas, la création la plus remarquable de la dynastie 
ommeyade, remonte au début du VIII siècle. De cette 
époque au XV” siècle, à l’art mudéjar, cette influence 
n’a cessé de se manifester. 

Un monde immense disions-nous, par les divers 
types de civilisation qu’il draine avec lui, par la diver- 
sité des races atteintes, par la richesse des empires, 
par la puissance d’établissement et de conversion. 

Puis d’un coup, c’est le déclin. Alors que s’endor- 
ment dans la torpeur ces civilisations orientales, l’Oc- 
cident entre dans l’époque moderne. Cette période est 
longue. Mais l’invention de la vapeur et du machinis- 
me va lui assurer pour un siècle une supériorité éco- 
nomique et sociale. L’ Angleterre devient maitresse de 
l'Egypte, du Soudan, de ce que l’on appelle aujour- 
d’hui le Pakistan ; la Hollande de l’Indonésie : la 
France de toute l’ Afrique du Nord. À quoi bon rap- 
peler ces établissements colonialistes. L’impératrice 
des Indes trône à Londres. 
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Or voici que l’Islam se réveille. La conférence afri- 
co-asiatique de Bandoeng en témoigne. Le renforce- 
ment de la puissance encore mal définie d’un troisième 
bloc s’est déjà manifesté dans les faits. N’y eut-il pas 
les votes de l’O.N.U. sur les questions d’ Afrique du 
Nord ? Que dire du jeu de bascule pratiqué entre la 
Russie et l’ Amérique, dans la livraison d’armes au 
Moyen-Orient ? Après un temps plus ou moins long 
de réticences et d’hésitations, les élites nationalistes ont 
cherché « le secret de la puissance de l’Occident et de 

_sa force ». 

L'influence de l’Europe sur ces nations se com- 
prend fort bien. Elle apparut comme le pays où les 
principes de liberté politique se combinaient harmo- 
nieusement avec ceux de science expérimeniale. Les 
milieux touchés par la Franc-Maçonnerie goûtaient de 
plus en plus son anti-cléricalisme. Un exemple d’ail- 
leurs encourageait : celui du Japon qui avait su se mo- 
derniser sans sacrifier ses traditions spirituelles. 

Ainsi le réveil se développa. On peut certes discuter 
certains aspects des résultats obtenus. Mais leur exis- 
tence ne fait aucun doute. En Egypte, par exemple : 
après une lutte pour obtenir l’ouverture de la première 
université avec l’arabe pour langue de base (1908), 
après un long effort pour la généralisation de l’instruc- 
tion (50 % des enfants en âge d’aller à l’école primaire, 
garçons et filles, ont été scolarisés suivant des pro- 
grammes modernes en 1955), après la création 
d’un groupe financier (Banque Misr) pour le dévelop- 
pement des entreprises en dehors des banques étran- 
gères et à côté d’elles, on constate chaque année un 
progrès. Les services publics, les usines ordinaires mar- 
chent avec un personnel uniquement égyptien. 


Aucune comparaison n’est à faire avec l’Occident, 
pas plus qu’entre celui-ci et les Etats-Unis. La modestie 
du train de vie reste une force pour ces peuples à la 
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fois neufs et très anciens. Nous sommes en effet dans 
la zone des pays que l’on appelle sous-développés, au 
revenu moyen par habitant terriblement faible. Pour 
s’équiper, ces pays ont encore besoin de la collabora- 
tion des firmes étrangères, de leurs capitaux, de leurs 
spécialistes. Mais dès maintenant ils peuvent ne pas 
accepter les yeux fermés d’être soumis au régime capi- 
taliste avec toutes ses servitudes. : 


Ce qui est certain c’est que ces pays ont refusé 
l'intégration pure et simple dans le cadre européen, 
comme on en a trop souvent rêvé. Cette association 


leur est apparue comme l’alliance du pot de terre avec : 


le pot de fer. Ils ont refusé aussi le principe de la 
liberté absolue. Dans la lutte pour la vie, sous l’égide 
du libéralisme occidental, ils seraient partis avec un 
handicap tel que tout salut dans cette voie en fût deve- 
nu impossible. En face de pays bien organisés, aux tra- 
ditions industrielles et intellectuelles modernes, face à 
des puissances bancaires, qui ne les considéraient que 
comme des sources de matières premières ou des mar- 
chés pour leurs produits manufacturés, ces pays appa- 
raissaient, s’ils s’intégraient dans ce système, comme 


* 


ligotés. Leur patrimoine lui-même, leur langue et leur 


culture en étaient menacés. Il leur fallait donc, dès 
l’abord, se débarrasser de cette « colonisabilité » qui 
en faisait une proie trop facile. 


Là est intervenu l'Islam. Il avait gardé un étonnant 
vouloir vivre. Et ce fut l’erreur des Occidentaux de ne 
point en tenir compte. L’Islam a favorisé la création 
d’îlots de résistance. Ils eussent été insuffisants sans la 
lutte clairvoyante des nationalistes ouverts sur l’Occi- 
dent. Mais conjugué à ces efforts, l'Islam a contribué 
à maintenir le feu sacré dans toute une partie des 
masses. 

Un nom restera attaché à ce mouvement religieux et 
politique musulman celui de Djamäl ad Din al À fghani, 
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_ mort en exil à Stamboul en 1896 après avoir passé sa 
_ vie à galvaniser les énergies pour la lutte. Il préconisait 
un retour aux principes de l’âge d’or, de l’Islam, celui 
du Coran, celui du Prophète et de ses premiers compa- 
 gnons. Îl engagea une lutte à mort contre les gouverne- 
ments absolus établis en Orient depuis des siècles. Il 
s’insurgea contre la sclérose des docteurs de la Loi mu- 
sulmane qui avaient versé dans le légalisme et la casuis- 
tique et s’opposaient à toute réforme. Il combattit aussi 
les confréries musulmanes, coupables, d’après lui, 
d’avoir répandu des doctrines et des pratiques incom- 
patibles avec le dogme de l’Unité absolue de Dieu, 
ainsi que d’avoir pactisé avec des puissances étrangè- 
res. Par ses disciples, par des continuateurs sans aucun 
lien avec lui, le mouvement se développa. Même les 
Frères Musulmans du Cheik al Banna (assassiné en 
1949) malgré leur tendance anti-mystique et très vite 
_ orientée vers la politique, ont contribué à la catéchi- 
sation des masses. Devant les idées athées qui tou- 
chaient une partie de l’Intelligentzia, ils ont dressé une 
barrière et ont rendu la foi coranique à beaucoup 
d'étudiants. Ils n’ont produit aucun ouvrage religieux 
d'envergure ; mais le temps n’était sans doute pas venu 
des œuvres de classe. 


C’est donc à un réveil politique, à un réveil cultu- 
rel, à un réveil religieux que nous assistons. Les euro- 
 péens sont inquiets, se mettent à l’arrière plan ou 
partent. Des états modernes se créent ; des industries 
commencent. Certes la collaboration avec l'Occident 
subsiste : elle est nécessaire pour les Universités et 
pour les entreprises d’équipement. Mais peu à peu elle 
s’amenuise. Les pays musulmans évoluent rapidement. 
Et la phase actuelle n’est que de transition. Notons un 
dernier point: ce réveil s'accompagne d’un immense 
mouvement de rancœur contre l Europe et contre 
l’ Amérique (dans la mesure où celle-ci semble liée à 
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l’Europe ou au Sionisme). C’est d’ailleurs une réac- 
tion instinctive de conservation dans l’Islam plus 
qu’une réaction rationnelle. La situation et les souf- 
frances passées expliquent bien ce réflexe ; il doit nor- 
malement s’atténuer. 


* 
* * 


Au moment où les événements d’ Afrique du Nord 
causent chez nous une émotion non pareille il faut, 
chrétiennement, nous mettre en face des faits, essayer 
de les comprendre pour arriver à une solution juste. Ce 
cahier veut, à sa place, travailler à cette solution. Il 
ne traite pas de questions politiques. Cela, par 
principe. ; 

Mais, avec sympathie, il se penche sur l’Islam. 
Celui-ci qu’on le veuille ou non, est avant tout un mou- 
vement religieux. Il se présente comme une religion 
révélée. Comme tel, il propose un dogme, une morale, 
une mystique, une loi. Il a en lui de puissantes orien- 
tations intellectuelles, fort divergentes, au reste. 
Depuis des siècles et des siècles il a formé des théolo- 
giens, des penseurs, des artistes. Chacun des auteurs 
de ce cahier s’est attaché à l’un de ces points. De façon 
peut-être un peu didactique, il a essayé de voir ce que 
croit le Musulman, la façon dont il vit, les grandes 
lignes de sa pensée. Si en faisant ainsi mieux connaître 
l'Islam nous avions contribué si peu que ce fût à la 
compréhension et par là-même à la paix, nous ne 
serions pas déçus. 


NOTES 


Sur l'aspect matériel du réveil des pays musulmans, voir : Roger 
Le TourNEAU, L’Islam contemporain, Paris 1950. K. W. FErNAU, Le 
réveil du monde musulman, Paris 1954. Et d’un point de vue plus 
large, l’indispensable : L. MassicNon, Annuaire du monde musul- 
man, 4me édition, Paris, Presses Universitaires, 1954. 
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LA NAISSANCE DE L'ISLAM 


Une étude sur la naissance de l’Islam revient pratique- 
ment à considérer l’éclosion de son Livre sacré, le Coran. 
La personne du fondateur de l’Islam n’a pas en effet aux 
yeux de ses adeptes la même importance par exemple que 
celle de Jésus pour les Chrétiens. Par contre le Coran est 
incomparablement plus important pour les Musulmans que 
ne l’est l'Evangile pour les disciples du Christ ou la Bible 
pour Israël. Muhammad (Mahomet) est en Islam le trans- 
metteur de la Parole de Dieu consignée dans le Coran et 
c’est son principal, sinon son unique titre de gloirel. De 
plus, les attestations les plus sûres sur sa vie nous sont 
livrées par le Coran. Tout donc nous ramène, tant la vision 
religieuse de l’Islam que les exigences de l’Histoire, à 
suivre la formation du texte sacré et à examiner le message 
_ religieux qui y est proposé. 


Cependant, pour nous aider dans ce travail, il est in- 
dispensable de nous attacher d’abord à quelques faits et 
dates , comme à autant de points de repère. Ce sera la pre- 
mière partie de cette étude, la seconde étant un examen du 
message coranique suivant son élocution progressive, son 
évolution interne et, dans une note complémentaire, sa 
fixation définitive dans le texte2. 


I. LA NAISSANCE DE L'ISLAM. QUELQUES FAITS ET DATES. 


570 ou 580. Naissance de Muhammad à la Mekke, dans 
la famille dè Qoraïch. L'événement ne saurait être daté 


() 
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avec certitude. L’appellation de « ‘âm al-fil» (ou « l’année 
de l’Eléphant») traditionnellement reçue, placerait la naïis+ 
sance du Prophète l’année où sa ville natale aurait été atta- 
quée par les Abyssins, maîtres de !’Arabie méridionale (et 
possesseurs d’éléphants, tout au moins d’un éléphant 1 7 
Mais cette attaque dirigée par leur chef Abraha a du avoir 
lieu bien avant 5703. La notation la plus sûre sur la naïs- 
sance du Prophète nous est fournie par le Coran et elle est 
suffisante. Le Prophète dit à ses compatriotes incrédules : 

« Je suis demeuré toute une vie («‘umr») parmi vous avant 
cette prédication » (Coran 10, 16). Il s’agit de la « durée 
d’une génération »1. Muhammad aura commencé son 
ministère prophétique, comme cela se passait à l’ordinaire 
dans le monde sémitique, à l’âge d'homme mûr ; il devait 
avoir trente, ou quarante anss. Une datation plus précise 

de sa naissance est indifférente en elle-même. 


595 ou 605. À l’âge de vingt-cinq ans, Muhammad 
épouse une riche veuve qui en avait quarante, Khadija, au 
service de laquelle il s’était engagé. Il n’eut pas d’autre 
épouse tant que Khadija resta en vie. Elle fut d’ailleurs la 
première, selon la tradition islamique, à croire en la mis- 
sion de son époux. Elle mourut peu avant l’Hégire. Mu- 
hammad fut grâce à elle un marchand aisé, peut-être un 
caravanier. Cependant, ses voyages présumés en Syrie et ses 
contacts possibles avec des chrétiens, des moines notam- 
ment (Bahîra), ne semblent pas suffisamment attestés6. 


612 à 622. Comme toutes les origines, l’inspiration reli- 
gieuse primitive du Prophète de l’Islam nous demeurera 
obscure. Mais on ne saurait non plus dater avec précision 
l’ensemble de la prédication qu’il entreprit dans sa ville 
natale et qui constitue la première partie de son ministère. 
.Subdivisée en trois petites périodes, on assigne générale- 
ment à cette prédication une durée égale à la période mé- 
dinoise, soit dix ans environ. 


Deux faits méritent au cours de ces dix ans, une men- 
tion spéciale : 
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La prédication toute primitive du Prophète se conten- 
tait de menacer les incrédules d’un jugement imminent. 
Cela n’était pas fait pour effrayer outre mesure les solides 
commerçants de la Mekke, d’autant que l’heure qui devait 
sonner, ne sonnait pas. Mais quand Muhammad en vint à 
la personne même du Juge, le Dieu unique, et surtout à 
affirmer son existence à l’exclusion de toute autre divinité, 
les Mekkois se mirent à craindre pour leurs idoles et les 
revenus dont elles étaient la source lors du pèlerinage 
annuel. Ils suscitèrent alors une opposition plus vive à son 
endroit, au point qu’un certain nombre des premiers 
adeptes de l’Islam durent s’exiler en Abyssinie. 


C’est durant cette période également que se passe, 
phénomène mystique de grande importance aux yeux de 
l'Islam, le voyage nocturne ou ’1sr& de Muhammad, dont il 
est question au premier verset de la sourate XVII. La tradi- 
tion musulmane y associe le Mi’réj ou Ascension céleste à 
partir d’El-Aqsa7. Avec l’exil de ses compagnons en 
Abyssinie, nous avons ainsi schématiquement les deux cir- 
cuits que semble avoir parcourus l'inspiration prophétique 
pour se poser finalement en leur point de tangence, à la 
Mekke : le premier, méridional, passe par l’Abyssinie (et 
le Yémen, auquel l’Abyssinie est étroitement liée) et l’au- 
tre, vers le Nord, par le Temple de Jérusalem. Nous essaie- 
rons de définir plus bas la portée exacte de cette double 
« gibla » ou orientation primitives. 


622. C’est la date sinon la plus sûre, du moins la plus 
importante de la vie du Prophète. C’est celle que l’Islam 
a retenue comme le début d’une ère nouvelle. L'opposition 
des Mekkois est de plus en plus vive. Par contre des habi- 
tants de Yathrib (200 kms. au Nord de la Mekke), yéméni- 
tes d’origine, se rendent à la prédication du Prophète et 
concluent avec lui un pacte où ils s’engagent à renoncer 
aux idoles et à le protéger. Muhammad décide de s’exiler 
chez eux. Ses fidèles le devancent. Il s’expatrie le dernier, 
avec un compagnon (‘Ali ? Abou-Bakr ; Coran, 9, 40). 
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C'est le 12 rabî‘ 1°, 24 sept. 622. C’est l’an Î de la Hijra 


(l'Hégire). 

624-630. Les Mekkois qui ont devancé le Prophète à 
Yathrib sont appelés Muhäjirân (Emigrés). Les habitants 
de la ville qui l’accueillent sont les Ansér (Partisans). Et 
Yathrib devient Médine (Madinat’ul-Nabiy, la ville du 
Prophète). 

Cependant, il faut encore compter comme à la Mekke 
avec des incrédules (Munäfiqûn). Il faut surtout pourvoir 
à la subsistance des Emigrés. Un pacte de fraternité entre 
Muhôäjirûn et Ansär (Coran, 33, 6 ; 8, 56) ne semble pas y 
suffire. Deux séries conjuguées d’opérations militaires et 
punitives vont y pourvoir : contre les caravanes mekkoïses 
d’un côté, contre les Juifs médinois de l’autre. 

Toutefois, et nous tenons à le souligner dès à présent9, 
cette raison qu’on peut dire économique, ne suffit pas à 
expliquer les opérations dirigées par le Prophète contre ses 
compatriotes. Le refus des Juifs de Médine, à se rallier à 
la foi nouvelle, ne suffit pas non plus à expliquer le détour- 
nement vers la Mekke, alors que Jérusalem avait été choisie 
comme première qibla pour la prière de la toute primitive 
communauté musulmane. Ces raisons précises déterminent 
seulement et hâtent l’exécution d’une vue plus intérieure 
et plus ancienne, d’une inspiration principalement reli- 
gieuse. Muhammad va rétablir le monothéisme abrahami- 
que sur ses antiques fondements au désert d’Arabie, le 
Temple de la Ka‘ba purifié des idoles. 

L’an 2 de l’Hégire. La première opération militaire du 
Prophète se situe à Badr10, Muhammad laisse surprendre 
durant le mois de rajab considéré comme une trêve sacrée, 
une caravane mekkoise revenant de Syrie. Les Mekkois 
laissent quarante neuf d’entre eux sur le terrain. C’est un 


« jour décisif »ll. Allah s’est prononcé pour le Prophète 
contre ses compatriotes. 


Après Badr, les Juifs médinois de la tribu de Qaïnoqa‘ 
sont dépouillés de leurs biens. Ils s’exilent en Syrie. 
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L’an 3 de l’Hégire. Les Mekkois rassemblent trois mille 
hommes pour se venger du Prophète. Celui-ci s’est établi 
avec les siens sur les pentes du mont ’Ohod. Il est blessé et 
son oncle Hamza, tué. Les siens sont pris de panique. Mais 
leur retraite sur Médine est assurée. Les Mekkois ne met- 
tent pas davantage à profit leur victoire. C’est encore pour 
l’Islam un jour décisif. 

Après ’Ohod, les croyants se vengent sur les Juifs médi- 


nois de la tribu de Nadîr qui s’exilent dans l’oasis de 
Khaïbar, dans le Nord de l’Arabie. 


L’an 5 de l’Hégire. Les Mekkois lancent une nouvelle 
campagne contre la ville d’adoption du Prophète. Mais: 
celui-ci, sur les avis d’un ami persan, Salmânl2, l’aura 
fait entourer d’un fossé (« khandagq »). De guerre lasse, les 
Mekkois lèvent le siège et se retirent. Le « Jour du Fossé » 
est au nombre des Jours d'Allah, « ’ayyäém Allah ». 

- Une troisième intervention contre les Juifs médinois 
corrobore la victoire du Fossé. Après les Qaïnoqa‘ et les 
Nadir, il restait les Banü-Quraïza. Accusés de collaboration 
avec l’ennemi, les hommes sont passés au fil de l’épée, les 
femmes et les enfants sont vendus comme esclaves. C’est la 


fin de l’histoire des Juifs de Médine. 


L’an 6 de l’Hégire. Le Prophète décide de marcher sur 
la Mekke, non pas en guerrier mais en pèlerin. C'était 
d’ailleurs l’un des mois sacrés Dhü’l-Qa‘da. Il part avec 
quelques compagnons, tous en état de sacralisation 
{« ‘’ihrâm »), pour accomplir une ‘umra (petit pèlerinage). 
Les Mekkoïs s’opposent à leur entrée dans la ville sainte et 
le Prophète établit son camp à Hodeïbiya. C’est là qu’il 
réussit à conclure avec ses irréductibles adversaires un 
armistice qui fut bien décevant pour ses compagnons, maïs 
qui est bien le signe le plus indubitable de son génie poli- 
tique : il accepte de ne pas entrer dans la ville sainte cette 

- année-là, les Mekkois s’engageant à l’évacuer l’année sui- 
vante, pendant trois jours, afin de permettre aux musul- 
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mans d'accomplir leur pèlerinage. C'était une bien maigre 
satisfaction pour le sentiment humain, d’autant que dans 
le texte du traité, les Mekkoïs n’avaient pas voulu de 
l’appellation « Envoyé de Dieu» pour désigner le Pro- 
phète, mais simplement de « Muhammad, fils de ‘ Abdal- 
lah ». Cependant, l’essentiel était acquis : ils traitaient 
avec lui d’égal à égal. 

630. Il n’en était plus ainsi en janvier 630. Les tribus 
bédouines s’étant ralliées à lui et nombre de compatriotes 
de renom s’étant convertis, Muhammad décide de marcher 
sur la Mekke. La ville n’y oppose aucune résistance. Le 
Prophète y entre sans coup férir, se dirige droit vers le 
Temple, va toucher la Pierre Noire au cri d’Alléhu ’akbar 
(« Dieu seul est grand ») et fait détruire sur le champ les 
idoles qui encombraient l’enceinte sacrée. C’était la fin du 
paganisme arabe. C'était aussi le début d’une nouvelle 
communauté fraternelle, la piété envers Allah y mesurant 
l’honneur dû à chacunl3. 


Ce moment ne devait pas manquer de grandeur. Si 
l’Hégire mérite d’ouvrir l’ère musulmane, celui-ci en est 
déjà un sommet. La tâche du Prophète peut être d’ailleurs 
considérée comme terminée. Les chrétiens du Najrân se 
soumettent à lui et la paix leur est garantie moyennant le 
paiement d’un tribut ; c’est la mubähalal4 et le début du 
statut personnel des « dhimmi »15. Une expédition dirigée 
vers le Nord de l’Arabie échoue. Mais c’est encore du 
vivant de Muhammad le branle donné à l’expansion isla- 
mique à travers le monde. La mort du Prophète survient 
le 13 rabî° 1” de l’an 10 H., 8 juin 632. Il aura accompli 
trois mois auparavant, le pèlerinage d’adieu à sa ville 
natale et au Temple sacré, hijjatu’l-wadä". 


II. LA NAISSANCE DE L'ISLAM. LE MESSAGE CORANIQUE. 


Il ressort de l’exposé précédent que la seconde période 
de la vie de Muhammad, celle qui suit l'Hégire, est beau- 
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_ coup plus chargée de faits que la première. Du moins elle 
s’éclaire davantage à la lumière de l'Histoire et nous 
montre le Prophète aux prises avec des puissances diverses 
dont il triomphe tour à tour : compatriotes endurcis dans 
leur incrédulité, juifs médinois inconvertissables et rail- 
leurs, tribus bédouines retorses, sans parler de ses adeptes, 
Muhäjirûn et Ansûr. 


Qu'en est-il en fonction de cette période de sa vie, du 
message prophétique ? 

On y reconnaît généralement un changement important, 
La critique y découvre même un apport entièrement nou- 
veau et, pour ne pas parler d’un renversement total des 
données et des valeurs, décèle dans la prédication médi- 
noise, des éléments originaux qui auront déterminé de 
l'essence de l’Islam en tant que Religion et en tant qu’Etat. 


Une présentation sommaire de ce point de vue que l’on 
peut dire classique, sur l’évolution du Prophète et de son 
message, peut être ainsi formulée : 

«Durant la période mekkoise, Muhammad est «un pro- 
phète comme un autre ». Il menace ses contribules des 
foudres du Jugement et du feu de l’Enfer. Il tâche égale- 
ment de les allécher par la promesse des délices paradi- 
siaques et d’attirer ainsi leur cœur vers Dieu. Ses «preuves» 
en faveur de l’unicité divine sont prises dans le spectacle 
de la nature qui est un « signe » de la création, elle-même 
« signe » de la résurrection finale (et de la rémunération). 
Les histoires des prophètes dépêchés chacun à son peuple 
pour lui parler en sa propre langue, illustrent cette même 
et invariable doctrine sur le Dieu unique, maître du monde 
et juge universel. 

La situation est complètement changée à Médine, grâce 
en particulier, au contact et à la lutte avec les Juifs. A la 
Mekke, le Prophète aura bien rencontré des Juifs et des 
Chrétiens. Mais il en aurait juste appris quelques données 
d'histoire sainte et se serait contenté d’affirmer l’incompa- 
tibilité de la filiation divine de Jésus avec le dogme de. 
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l’unicité transcendante d’Allah. Il n’en est pas de même 
des rapports du Prophète avec les Juifs de Médine. Ayant 
vainement cherché durant les premiers mois de son séjour 
. d’exilé à gagner leurs faveurs et à les attirer dans son camp, 
c’est leur opposition irréductible qui, avec des données 
essentielles d'histoire religieuse qu’il apprend d’eux à ce 
moment-là seulement, lui donne conscience à la fois de 
son rôle de fondateur de religion et de chef d’Etat. Il se 
détourne de Jérusalem, se tourne vers la Mekke et c’est 
alors que l’Islam naît. Il naît donc d’une inspiration étran- 
gère définie. Il naît d’une inspiration commandée surtout 
par des facteurs politiques. Cette inspiration nouvelle 
commande elle-même l’ensemble de sa carrière prophé- 
tique et notamment de la période antérieure. Le message 
primitif trouve une nouvelle naissance dans l'Islam poli- 
tique institué et codifié à Médine ». 


A) Les «variations» du message coranique. L'histoire 
d’Abraham. 


La présentation que nous venons de faire de la thèse 
critique sur les variations du message coranique entre la 
Mekke et Médine, est forcément schématisée. Cependant, 
elle ne l’est guère plus que ce qui a été proposé au sujet de 
l’histoire coranique qui forme comme la charnière de la 
prédication de Muhammad. Voici comment est présentée 
dans l’Encyclopédie de l’Islaml6, l’histoire coranique 
d’Abraham : 

«€ Dans les plus anciennes sourates (51, 24 ss ; 15, 5 ss ; 37, 81 ss ; 
6, Tss ; 11, 7285 ; 19, 42 ss ; 24, 52 ss ; 29, 15 ss) c’est (Abraham) 
un envoyé de Dieu qui a à avertir son peuple à la manière des autres 
prophètes. Ismaël n’entre pas en rapport avec lui. À côté de cela il 
est signalé qu’Allah n’a encore jamais envoyé d’admoniteur aux Arabes 
(32, 3 ; 34, 3 ; 36, 5). Ibrahîm (Abraham) n'apparaît jamais comme 
le fondateur de la Ka‘ba ni comme le premier musulman. 

Dans les sourates médiniques, au contraire, Ibrahim s’appelle 
Hanif, Muslim, le fondateur de la religion d’Ibrahîm, don il a élevé 


le RER la Ka‘ba, de concert avec Ismaïl (2, 1863 ; 3, 60, 84, 
ete. 
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Cé changement s’explique ainsi : Muhammad s'était à la Mekke 
appuyé sur les Juifs ; mais il apparut bientôt qu’ils prenaient contre 
Jui l’attitude hostile. Aussi Muhammad fut-il forcé de se procurer un 
autre appui ; c’est pour cela qu’il imagina d’une ingénieuse façon le 
nouveau rôle du patriarche : dès lors il pouvait s’affranchir du 
Jadaïsme d'Ibrahîm, lequel Judaïsme fut le précurseur de l’Islam. 
Lorsqu’ensuite la Mekke reparut au premier plan des pensées du Pro- 
phète, Ibrahîm devint aussi le fondateur du sanctuaire de cette ville. » 


Cette présentation a le mérite de mettre en relief l’im- 
portance singulière de l’histoire d'Abraham dans le Coran. 
Nous croyons toutefois, ne pas devoir l’adopter sur les 
points suivants : 


Le premier emploi de « muslim » dans le Coran se rencontre dans 
un récit abrahamique de la toute première prédication mekkoise, 
(51,56). De même le verbe « ’aslama » qui apparaît déjà dans 37,103, 
en un sens « technique ». C’est le récit du sacrifice d'Abraham. 


À rapprocher de ce texte tous les emplois de la formule classique 
« asluma » ou «wajjaha wajahu li'l-Läh», «diriger sa face vers 
Dieu », qui sont également mekkois et abrahamiques. 


Pareillement, tous les emplois de « hanif », appellation typique 
désignant comme «muslim» les vrais creyants!7, sont apparentés 
aux récits abrahamiques. Or les emplois de 30, 29 et 10, 106 sont 
mekkois. En rapport avec ces textes, la péricope de 6, 74-84 doit être 
également mekkoise. Abraham s’y présente dans un récit original par 
rapport aux précédents, mais du même style, comme le champion du 
monothéisme. 


Egalement, l'expression «millat ‘Ibrahim » (communauté reli- 
gieuse formée par la descendance d'Abraham) apparaît dans la 
sourate mekkoise de Joseph, 12, 37-38. Il en est de même de ses em- 
plois dans 6, 126 et 16, 124. 


Qu’Ismaël n’entre pas en rapport avec Abraham dans la période 
mekkoise, ne signifie pas que le Coran ignore à la Mekke, la généa- 
logie abrahamique des Arabes. La forme même du nom de ’lbrahim 
est bâtie sur celle de ’Isma‘il'8. 

Par ailleurs, il est question dans 43, 21 (verset mekkois) d’un 
« enseignement d'Abraham oublié par les Mekhkois »1°, et la relation 
de ceux-ci au Patriarche est au moins supposée dans l’expression égale- 
ment mekkoise d’« Ahl al-Bait », ou « gens de la Maison », expression 
désignant la famille d'Abraham, 11, 73, et référant indubitablement à 


}a Ka‘ba. 


Cela ne contredit pas le fait qu’il soit dit par ailleurs « qu’il n’a 
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pas été envoyé d’admoniteur aux Arabes » avant Muhammad. Le titre 
d’« admoniteur » est une appellation coranique assez stricte qui ne 
saurait de toute manière pas s’appliquer à Abraham. Celui-ci n’est pas 
plus dans les sourates médinoises que dans les sourates mekkoiïises 
l’« admoniteur » des Arabes ; il est leur père, le prophète et le père de 
l'Islam tout entier. 


Enfin, Muhammad n’a pas pu «imaginer d’une ingénieuse façon, 
le nouveau rôle du Patriarche » et Abraham ne pouvait pas « devenir » 
le fondateur du sanctuaire mekkois. La prédication coranique ne pou- 
vait rien proposer sur ce sujet qui ne fut connu de ses auditeurs par à 
des traditions anciennes. C’est ce dont témoigne précisément les mul- 
tiples notations concernant la Ville Sainte et la Ka‘ba en rapport avec 
Abraham. Le Coran reprend là des traditions qui devaient être con- 
nues de tous et en dégage la signification religieuse ainsi que les 
exigences pratiques, sur le plan juridique et cultuel. 


En résumé, il ressort de tout ceci que le personnage 
d'Abraham est reconnu très tôt dans le Coran comme un 
personnage central et c’est sous l’angle religieux qu'il est_ 
reconnu ainsi. Aussi la prise de position politique de Mé- 
dine, n’évacue-t-elle pas ce point de vue principalement 
religieux. La mention d’Ismaël n’est pas à considérer com- 
me une revendication « raciale ». Il est question de lui dans 
la sourate 2, il n’en est plus question dans la sourate 22. De 
toute manière Isaac n’est jamais exelu et Abraham appa- 
raît toujours comme le père de tous. Il est précisément 
avant les séparations. Le Coran remonte à lui comme à une 
source pure et comme à un point de ralliement. C’est en lui 
que l’Islam n’est pas partisan mais universaliste. C’est en 
Abraham que monothéisme et universalisme se découvrent 
comme liés. Le Dieu unique est le Dieu de tous. Il n’appar- 
tient à personne comme une divinité particulière, ni aux 
Juifs, ni aux Chrétiens, ni aux Arabes qui associent à Allah 
d’autres divinités. Le Dieu unique est le Dieu d’Abraham, 
père de tous les croyants. Il est le Dieu de l'Islam qui est 


ainsi la millat Ibrahim, communauté fraternelle et néces- 
sairement universelle. 


Cette prédication qui s’affermit dans les discours médi- 
nois du Prophète comme dans ses victoires est la réalisation 
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clairement codifiée d’une intuition primitive, peut-être 
confusément pressentie mais d’autant plus profonde, de 
toute manière fortement accusée avant la fin de la prédica- 
tion mekkoise. C’est ainsi que la grande sourate 2, fruit des 
premiers mois d’exil à Médine, qui contient les principales 
données généralement présentées comme originales par 
rapport à la prédication mekkoiïse, n’est en fait qu’une 
sourate-pont. Elle ne marque pas une solution de conti- 
nuité. Elle est en quelque sorte, au point de jaillissement 
du courant mekkois et le reste en découle. Après le frac- 
tionnement didactique du Coran selon l’ordre chronolo- 
gique, elle permet de le considérer comme un tout. 


B) Les « sourcés » du message coranique. 


Toute cette question de l’évolution du message corani- 
que repose donc sur une considération de l’ordre chronolo- 
gique des textes. Celle-ci repose à son tour sur une 
considération des influences subies par le Prophète de 
l’Islam. Nous avons dit un mot de l’ordre chronologique 
à propos de l’histoire d'Abraham. Que faut-il penser main- 
tenant des « sources » de l’inspiration prophétique et du 
message qui en est l’expression ? 


Cette interrogation va apparemment à l’encontre de la 
foi musulmane en « l’inspiration » stricte du Coran et son 
« inimitabilité » (« %‘jäz»). Les analyses critiques effec- 
tivement ne semblent pas avoir été plus respectueuses de 
cette foi que d’une inspiration littéraire communément en- 
tendue. Un certain nombre de dissections textuelles en 
viennent parfois à évacuer aussi bien l’originalité littéraire 
du Coran que la foi musulmane en son origine transcen- 


dante. 
Cependant, il ne doit pas être plus difficile à celle-ci 
qu’à la théologie chrétienne de faire la part des causes 


- secondes dans les « ‘asbäb al-nuzül » (« les raisons de la 
Révélation »20 et, sinon de resourcer les données cora- 
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niques à partir d’antécédents religieux, du moins de les 
situer, celles en particulier qui n’intéressent pas la Révéla- 
tion proprement dite, dans un contexte historique déter- 


miné2l. 


Il appert de la présentation schématique relatée ci- 
dessus que le Prophète de l’Islam aura été influencé par 
des Chrétiens, et surtout par des Juifs, contre lesquels il 
aura finalement retourné les renseignements qu’il tenait 
d’eux. Cette présentation des choses peut paraître outran- 
cière sinon outrageante. Exprimée différemment, la foi 
musulmane elle-même en convient, elle ne doit pas man- 
quer d’un certain fondement22. On sait qu’il y avait à 
la Mekke un grand nombre de Chrétiens et de Juifs établis 
et que la foire annuelle et le pèlerinage, auquel les Chré- 
tiens participaient, devaient attirer un certain nombre 
d’autres23. Quant aux communautés juives établies à Mé- 
dine, on sait ce qu’il en est par les faits qui ont marqué 
les premières années de l’Hégire. 


Mais quelle information le Prophète a-t-il pu recueillir 
auprès des uns et des autres ? Ses compatriotes incrédules 
lui reprochent justement, et c’est le Coran qui en témoigne, 
de puiser à des sources étrangères et de se faire raconter 
« les histoires des Anciens »24, Le Prophète répond que 
son Coran est annoncé en un « arabe clair », qu’il diffère 
donc des Ecritures judéo-chrétiennes. Mais dans le cas où 
ces Ecritures auraient été traduites, le Prophète savait-il 
lire et écrire ? En Islam, il est traditionnellement répondu 
à cette question par la négative. En effet, le Prophète se 
dit « ‘ummi », ce qui veut dire plutôt qu’il ne connaît pas 
d’Ecriture révélée et qu’il a été envoyé à ceux qui n’en pos- 
sédaient point jusque-là. 

De toute manière, la question est secondaire, s’il est 
établi par ailleurs que le Prophète n’a jamais accédé direc- 
tement aux monuments de la littérature religieuse juive ou 
chrétienne. Or, cela semble évident. Un seul texte corani- 
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que semble s’apparenter directement aux textes de la Bi- 
ble25. Quant au reste, les histoires prophétiques relatées 
par le Coran présentent de larges correspondances avec les 
traditions (nous ne disons pas les textes) seripturaires, mais 
des différences non moins notables. Davantage apparentés 
aux développements midrashiques et aggadiques pour l’An- 
cien Testament, aux apocryphes pour le Nouveau, les récits 
coraniques sont encore différents de ceux-ci dans leur ins- 
piration même. Aucun rapport direct de dépendance tex- 
tuelle ne pouvant être établi, tout ce qui relèverait d’une 
information orale, dénoterait en même temps que des défi- 
ciences, une étrange manie d'’interprétation26. 


Quelle est donc dans cet état de choses, la mesure des 
influences subies par le Prophète de l’Islam à partir des mi- 
lieux chrétiens ou juifs ? Elle est en somme minime, s’il 
est vrai que même les données communes revêtent une 
signification religieuse originale, au point de paraître rele- 
ver d’une inspiration différente. Les différences sont sur- 
tout notables entre les données communes au Coran et aux 
Ecritures canoniques. Les mêmes personnages se présentent 
sous des allures diverses. Le personnage central d'Abraham 
est autre dans l’une et l’autre tradition. Dans la Bible, il 
est surtout le dépositaire de la Promesse ; dans le Coran, le 
champion du Monothéisme. Dans la Bible, on est plutôt 
engagé avec lui dans une perspective d'Histoire religieuse ; 
. dans le Coran, c’est un fait religieux primordial, mais en 
quelque sorte intemporel, qui commande comme tel de 
l'Histoire religieuse27. D'où vient cette différence fonda- 


mentale de perspective ? 


C) Le monde « arabe » à la naissance de l'Islam. 


Il convient de rappeler ici qu'avant d’être judaïsant ou 
christianisant, le Coran est d’abord et essentiellement 
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«arabe ». C’est ce qui fait après tout que l'Islam est né 
et qu’il ne peut en aucune façon être considéré comme une 
communauté religieuse d’origine biblique. C’est ici qu’il 
convient même de considérer comment tout en reconnais- 
sant les traditions juives et chrétiennes antérieures et en 
les reprenant partiellement, l’Islam n’est pas dans la même 
lignée. 


Un rappel sommaire de la situation de l’Arabie avant 
l’Islam28 doit suffire à nous en donner quelque convic- 
tion. Nous y sommes à un véritable carrefour désertique et 
l’ensemble de la presqu'île dans sa vaste aridité peut être 
considéré comme une immense oasis favorable aux rencon- 
tres les plus diverses. Plus exactement c’est un lieu de pas- 
sage sillonné en tous sens par les caravanes, qui, des bords 
de l’Océan Indien acheminent les denrées rares, encens 
et épices, vers l'Egypte, la Syrie et la Mésopotamie. C’est 
ce qui donne à la ville natale du Prophète son importance. 
Nous l’avons située plus haut au point de tangence de deux 
circuits qui décrivent assez bien son ouverture au reste du 
monde. Il convient de préciser ici que l’un d’eux est entraî- 
né vers l’autre, le méridional vers le septentrional, et, 
quoiqu'il pourrait en être à priori de l’équilibre des for- 
ces, c’est le Midi qui va déferler vers le Nord et le com- 
mander. 


C’est que si l’Arabie entière peut être considérée com- 
me un lieu de passage, on ne peut pas dire par contre que 
ce soit un lieu de brassage de peuples. Paradoxalement, le 
désert favorise en quelque sorte la circulation, les rencon- 
tres et les échanges, mais il ne permet pas encore à des 
puissances étrangères de s'établir. Le désert ne pardonne 
pas aux étrangers. Seuls les autochtones y sont à demeure. 
C’est peut-être ce qui explique le drame des Juifs de Médi- 
ne. Mais sur un plan beaucoup plus vaste, c’est ce qui fait 
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qu'après les dominations les plus diverses qui s’y sont suc- 
cédées, après celles notamment de l’Abyssinie, de Rome 
et de la Perse, l’Arabie n’aura finalement été dominée que 
par elle-même, pour ensuite dominer sur le Croissant fer- 
tile et le reste du monde civilisé, que les Arabes ont envahi 
au premier siècle de l’expansion islamique. C’est tout le 
« jeu » de l'Islam primitif, jeu qui prend son départ dans 
l’Arabie méridionale, pour faire de l’Islam la dernière va- 
gue de Nomades qui, des bords de l’Océan Indien et dès le 
troisième millénaire avant le Christ, n’ont cessé de déferler 


sur les pays nord-sémitiques. 


Il semble que ce soit là un « jeu » surtout politique, 
dépendant des conditions désertiques de la presqu'ile.. 
Avec l’Islam nous sommes obligés de prendre conscience de 
l’aspect religieux qui fait de ce « jeu », un « mystère ». Là 
encore il s’agit de considérer un concours extraordinaire 
d’influences pour voir comment l'Islam en sort, ou plutôt 
les traverse. Une étude du Parsisme en Arabie mériterait 
d’être reprise après Goldziher29. Mais nous en savons 
assez sur le Christianisme et le Judaïsme pour dire qu’ils 
se sont juste établis en Arabie afin de permettre à l’Islam 
d’en triompher. Cela ne veut pas seulement dire que l’Is- 
lam n’y a pas succombé, cela veut dire que l’Islam n’en est 


pas une dérivation mais qu'il est antérieur. L’Islam bous- 


 cule au passage des obstacles qui se sont établis incidem- 


ment sur sa route. Le véritable affrontement avec le Chris- 


tianisme et le Judaïsme se fera en dehors de l’Arabie. 


Aussi comme on ne peut considérer l’Islam comme sec- 
_taire par rapport au Christianisme et au Judaïsme, on ne 


peut considérer non plus son Prophète comme un novateur. 
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C’est plus exactement un réformateur. Le Coran ne pré- 
tend innover quoi que ce soit, mais « purifier » une reli- 
gion existante depuis l’origine, dans le monde où il est né. 
Cette origine peut être communément appelée sémitique. 
Mais le monde où elle renaît et s’épanouit, on est bien 
obligé de l'appeler, faute d’une dénomination plus spéci- 
fique, mais sans le mettre pour autant sous une étiquette 
particulariste, « arabe». C’est bien là la naissance de 
l’Islam, ni juif, ni chrétien, mais abrahamique et non point 
encore selon une ascendance biblique, mais par le truche- 
ment en quelque sorte du monde « arabe». C’est ce qui 
fait après tout que le Prophète ait entrepris sa prédication 
dans sa ville natale, qu’il s’en soit exilé et qu’il y soit ren- 
tré. C’est ce monde en tout cas, qu’il s’agit d’inventorier 


pour situer les « sources » ou les « origines », la naissance 


de l'Islam. 


Cette ligne de recherche a été naguère suivie dans les études con- 
cernant les « hanifs ». Le terme reste obscur et ceux qu’on appelle ainsi 
bien méconnus. Il semble que l’on soit engagé sur cette voie dans une 
impasse. Tout ce qu’on peut affirmer, c’est que Muhammad fut un 
hanif heureux. Il a réussi une réforme désirée, semble-t-il, voire entre- 
prise, par nombre de personnages religieux qui se défendaient d’appar- 
tenir à une quelconque communauté existante dans le monde arabe 
d’alors, mais s’en détournant au contraire (sens étymologique de la 


racine HNF ?), se réclamaient du « dîn al-fitra, la toute originelle 
religion »°1. 


Une comparaison avec l’ensemble des religions arabes dites 
païennes®? permettrait de situer la naissance de l’Islam de façon plus 
large et plus précise à la fois, si l’on s’attache aux monuments épigra- 
phiques. Ce sont sans contredit les vestiges les plus sûrs de la Jâhiliya 
ou l’Age de l’Ignorance qui a précédé l’Islam en Arabie. Il serait 
d’ailleurs contradictoire de vouloir situer l’Islam par rapport seule- 
ment à la littérature arabe de la Jâhiliya, s’il est vrai que le Coran 
est bien la première création littéraire arabe. 
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Avec l’épigraphie, nous sommes dans le pré-arabe et ce qu’on peut 
appeler le vrai pré-islemique. Une première étude sur les noms divins 
nous a permis de mesurer les rapprochements possibles. I1 serait 
peut-être intéressant d’en rapporter ici les principaux résultats. 

L'étude des noms divins coraniques est importante dans la mesure 
où ces noms cristallisent la pensée théologique du Livre sacré. Or, la 
tradition islamique qui s’est attachée à ces noms avec prédilection ne 
fait qu’illustrer ce fait et le mettre en relief. Du côté épigraphique, 
l’étude des noms propres est intéressante, parce qu’en fait, ceux-ci 
constituent l’apport principal des inscriptions?# et que cet apport nous 
fait remonter à une époque plus ancienne que les inscriptions elles- 
mêmes. C’est ainsi qu’actuellement nous portons des noms qui remon- 
tent à plus de deux mille ans. 


Or les noms d'ivins coraniques qui ont leurs correspondants en 
épigraphie sémitique, principalement les noms théophores, sont nom- 
breux. À part le nom même de Dieu (Allah)%48i8 et son épithète prin- 
cipale dans le Coran, Rahmän°5, nous avons, par ordre des racines 
arabes: pacificateur (Mu’min), puissant (Ashaddu ba’san), bon (Barr), 
pur (Barî), Seigneur de la Maison {Rab al-Bayt), qui accomplit 
(Muïimm), se repent (Tawwäb), plein de majesté (Dhà’l-Jalél), qui 
exauce (Mujib), vérité (Haqq), sage, droit (Hakim), clément (Halim), 
digne de louange (Hamid), vivant (Hayy), maître du Jour du Jugement 
(Mâlik Yaæwm al-Din), miséricordieux (Rahim), droit (Rashid), élevé 
(Rafi‘), souverainement exalté(Subhän), salut, paix (Saläm), quiécoute 
(Sami), seigneur du Ciel (Rabb al-san&’), seigneur de l’Orient (Rabb 
al-mashriq),qui rétribue (Shäâkir) ,véridique (Sédiq), manifeste (Zähir), 
puissant (‘Aziz), élevé (“Aliy, ta‘ala), secourable (Musta’an), seigneur 
de l’Occident (Rabb al-maghrib), vainqueur (Ghälib), qui transforme 
(Mughayyir), ouvre (Fattéh), agit (Fa‘“él), agrée le repentir (Qäbil al- 
tawb), puissant (Qédir), saint (Quddüs), proche (Qarib), subsistant 
(Qayyûm), grand (Kabir), glorieux (Majid), roi (Malik), possesseur de 

. (Mälik), qui donne la victoire (Näsir), lumière (Nür), seigneur, 
roi, Dieu des hommes (Rabb, Malik, Illäh-al-nés), affectueux (Wadüd), 
large (Wési‘), qui tient son engagement (’Awÿfä), protecteur (Wakil), 
patron (Waliy), qui donne avec profusion (Wahhäb). 


Nous avons tenu à citer ces noms sur lesquels la piété 
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musulmane se fixe comme sur les étoiles de l’univers reli- 
gieux. Autrement, nombreux sont encore les noms, titres 
ou attributs divins coraniques qui trouvent des correspon- 
dants en épigraphie sud-sémitique, sans parler de notions 
religieuses communes et celles bien entendu, que le Coran 
semble écarter délibérément, mais qui n’en appellent pas 
moins les rapprochements. 


CONCLUSION 


Cette mise en rapport des données religieuses coraniques 
avec celles de l’Arabie ancienne, que nous livre principa- 
lement l’épigraphie, ne doit en aucune manière avoir pour 
conclusion, une quelconque réduction de’ l’idéal musulman 
primitif à une tradition particulière. La meilleure preuve 
en est encore l’universalité de l’Islam actuel en rapport 
précisément avec ces origines dites « arabes ». Cela ne veut 
pas dire seulement que le monde arabe reste pour l’Islam 
tout entier, comme une terre d'élection. Il y a plus que 
cela, une certaine vocation « arabe » de l’Islam tout entier 
se développant dans le temps et dans l’espace. Quoiqu'il 
en soit des querelles entres arabes et non-arabes qui ont 
marqué tel ou tel siècle hégirien, il y a en Islam un appel 
lancé à toute âme croyante en vue de son expatriement et 
c’est un appel en « arabe clair», « ‘arabiy mubiny. Ce 
n’est pas une question de langage, le langage recouvre ici 
une structure de l’âme. L’arabe coranique fait encore per- 
cevoir aux croyants, l’appel jadis lancé à Abraham, et c’est 
une conformation de l’âme elle-même que traduit leur ré- 
ponse, en ce même arabe, lorsque la multitude des pèlerins 
redit à son seigneur : « Labbayka »36. 


Y. Mourarac. 
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NOTES 


1. Cf. Coran 41, 5 ; 18, 110 : « Dis : je ne suis qu’un homme 
comme vous, ël m'est seulement révélé que votre Dieu est un Dieu 
unique. » 

2. Cette étude se heurte à deux difficultés qu’elle ne sauraït plei- 
nement surmonter : l’ampleur du sujet ne saurait être satisfaite par 
Fespace relativement restreint départi à notre étude (que l’on imagine 
une étude sur les origines du christianisme dans les mêmes dimen- 
sions). De plus, nous nous proposons de ne pas suivre sur plus d’un 
point les théories communément reçues, concernant notamment l’ordre 
chronologique des sourates (chapitres, cf. note finale) du Coran et ses 
« sources ». D’avance nous nous excusons de ne pouvoir étayer suff- 
samment des points de vue qu’il nous semble par ailleurs indispensable 
d'évoquer, même dans une présentation sommaire de la naissance de 
l'Islam. 

3. Voir st. quaest. in J. Ryckmaws, L'institution monarchique en 
Arabie Méridionale avant l’Islam (Ma‘in et Saba), Louvain, 1951, le 
chap. sur la «Chronologie», In., Bibl. Or. X, 1953, pp. 205-211; A.F.L. 
Brestow, Problems of Sabaen Chronology. — Bsoas, xvi, 1954, pp. 
37-56. — Cf. également Sidney SmirH, Events in Arabia in the 6th 
Century A. D., repr. Bsoas, 1954, XVI/3, pp. 425-468. 

4. Cf. R. BLacHÈre, Le Coran, traduction française, Paris, Maison- 
neuve; 1947-1951, t. 1, pp. lss et t. II, p. 562, note 17. 

5. Cf. Luc. II, 23 ; Jean, VIIL, 57. 

6. Cf. Shorter Encyclopaedia of Islam, Leiden, 1953, art. Muham- 
mad, p. 391, col. 2 et art. Bahira, pp. 55-6. Voir infra Il" Partie, 
$ B et C. 

7. Cf. L. Massicnon, Mihrâb Zakariya; sous presse in Mardis de 
Daressalam, Paris, Vrin, 1956. 

8. « Nous voyons ton visage tournoyer en tous sens (et ton regard 
interroger) le ciel. Nous allons te fixer sur une Direction (Qibla) qui 
t’agrée » (Coran, 2, 139, trad. libre). 

9. Voir infra, II"® partie, $ À et C. 

10. Une escarmouche préliminaire s'était engagée à Nakhla, à la 
suite de laquelle le Prophète avait dû appuyer par une révélation 
(2, 217) son initiative de combat durant un mois sacré. Avec le butin 
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rapporté de Nakhla, cela finit par décider Emigrés et Ansär, à entre- 
prendre l’opération de Badr. 


11. Cf. Coran, 3, 123 ; 8, 5ss : &ce n’est pas vous qui les avez 
tués, c’est Dieu qui les a tués ; et ce n’est pas toi qui as visé, quand 
tu as visé, mais c’est Dieu qui a visé... » 


12. Cf. L. Massicnox, Salmän Pék et les prémices de l’Islam ira- 
nien. — Soc. Et. Iraniennes, N° 7, Tours, 1934, 52 p. Trad. ar. A.-R. 
Bapawi, Shakhstyât qaliqa, contenant l’original des textes allégués. 


13. Coran 49, 13 : «Le plus honorable parmi vous, aux yeux de 
Dieu, l’est pour sa piété ». 

14. Cf. L. Massicnon, La Mubéhala de Médine et l’Hyperdulie de 
Fétima, Paris, Maisonneuve — M. Besson, 1955. 


15. Cf. L. Garper, La Cité Musulmane, Paris, Vrin, 1954 ; pp. 344- 
349 : « le statut de « protection » (dhimma). 


16. Encycl. de l'Islam, Leyde, 1913, t. II, p. 458, art. Ibrahim, de 
A. J. WENSINCK ; l’art. est repris tel quel dans l’éd. angl. abrégée de 
l’'Encycl., Leiden, 1953, pp. 154-155. 


17. Cf. notre « Islam et Paix » (« Salam »), in Dieu Vivant, cahier 
23, Paris, Seuil, 1953, pp. 77-98. 


18. Cf. M. Laipzmarsky, Ephemeris für Semitische Epigraphik, XI, 
p. 44, note 1. 


19. Cf. R. BLACHÈRE, 0. c., p. 261 : « Oubli de l’enseignement 
d'Abraham, chez les Mekkois » (Noter la virgule (?) 


20. Cf. M. M. AnawarTi et L. GARDET, Introduction à la Théologie 
Musulmane, Paris, Vrin, 1948, pp. 29-31. Voir p. 29, note 8, une cita- 
tion de l’Itqän de Suyuri. 


21. Cf. à ce sujet l’art. de J. JomiEr, Quelques positions actuelles 
de l’exégèse coranique en Egypte révélées par une polémique récente . 
(1947-1951), in M.I.D.E.O., Le Caire, Ma‘aref (en dépôt à Paris, chez 
Vrin), 1954, pp. 38-72. Voir in fine une note sur la conception de la 
Révélation dans le Christianisme et en Islam ; voir également AKAWATI- 
GARDET, o.c., pp. 26-27. 


22. C’est ainsi que la tradition islamique présente des personnages 
comme Bahîra, Salmân, etc., sinon comme des maîtres du Prophète, 


du moins comme des hommes religieux qui l’ont connu et reconnu 
comme tel. 


23. Pour tout ce qui concerne les Chrétiens et les Juifs de la 
Mekke, de Tâ‘if et de Médine, à la veille de l’'Hégire, voire les mono- 
graphies de H. Lammews, dans les Mélanges de l’Université St-Joseph, 


les t. VIIT et IX. Voir également du même auteur, l’Arabie occidentale 
avant l’Hégire, Beyrouth, 1924. 
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24. Cf. Coran 16, 103 ; 25, 5 ; 41-44 


25. Coran 21, 105: «Nous avons écrit dans les Psaumes: «La terre, 
en hériteront mes serviteurs les Justes » (cf. R. BLACHÈRE, o. c€., t. II, 
p. 301 et note 105). Comparer avec Ps. 37 (36), 3 (la Terre (sainte) est 
promise à ceux qui se fient en Yahweh et font le bien) ; 9 (à ceux qui 
espèrent en Yahweh) ; 11 (aux justes (Bible de Jérusalem), aux doux, 
« mansueti » (vulgate et nouveau psautier de Pie XII) ; 22 (à ceux qui 
bénissent Yahweh (Bible de Jérusalem), à ceux que Yahweh bénit 
(nouveau psautier) ; 29 (aux justes) ; 34b (à ceux qui espèrent en 
Yahweh et gardent ses voies). La variété de ces références à un même 
psaume et de leurs traductions montre qu’il s’agit d’un «lieu com- 
mun ». Cela est typique de la « référence » coranique. Rapprocher avec 


Mt. 5, 4. 


26. Inutile de rappeler ici que ce que l’on considère généralement 
comme des erreurs ou des confusions coraniques (par exemple entre le 
père de Marie, sœur de Moïse et celui de Marie, mère de Jésus, dite 
fille de Imrân). Ces interprétations par l'erreur ou la confusion ne 
s’imposent pas autrement que des hypothèses. 


27. Voir note Abraham en Islam, in Abraham père des Croyants, 
Paris, Cerf, 1951, pp. 104-121 ; Moïse dans le Coran, in Moïse, l’hom- 
me de l’ Alliance, Paris, Desclée, 1955, pp. 373-391; Elie dans le Coran, 
in Élie, vol. encycl. des Et. Carmélitaines, sous presse chez Desclée de 
Brouvwer. 

28. Cf. les travaux de St J. Pnicey, The Background of Islam, 
Alexandrie, 1947 ; de J. RyckMans et de S. SMITH rappelés plus haut. 
Pour l’histoire religieuse de l’Arabie préislamique, voir la mono- 
graphie de G. Ryckmans, Les religions arabes préislamiques, Louvain 
1951. G. RyckMans est en outre l’éditeur du Répertoire d’épi- 
graphie sémitique et du Corpus Inscriptionum Semiticarum, pour les 
parties sud-arabes et safaïtiques. 

29. I. GoLpziHER, Islamisme et Parsisme, in RHR, XLIII (1901) 
pp. 1-29. 

30. Pour une bibliographie des « Hanifs », cf. dans l’Encycl. de 
l’Islam, à part ce mot, ceux de Musailima et de Warada ibn Naufal 
(cousin de Khadiïja). Voir également E. Power, Umayya Ibn Abi-s- 
Salt, in Mélanges de la Faculté Orientale, Beyrouth, I (1906), pp. 197- 
222. Pour la bibliographie du terme € hanif », à rapprocher de « mus- 
lim », cf. notre étude « Islam et Paix », citée plus haut. H. RINGGREN, 
Islam, aslama and muslim, in Horæ Sœderblomianæ Uppsala, 1949, 
14 p. ; J. Rosson, Islôm as a Term in Moslem World, 1954, pp. 101- 
109. 

31. Cf. Coran, 30, 30 : « Dresse ta face vers la Religion, selon la 
conception originelle qu’Allah a donnée aux hommes. Nulle modifi- 
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cation à la création d'Allah. C’est la Religion immuable.… » (trad. Bla- 
chère, o. c., t. II, p. 425). 


32. Cf. G. Ryckmans, 0.c. L’état actuel de la recherche interdit tou- 
te considération d’ordre général qui voudrait rattacher les religions 
arabes à une source primitive commune qu’on appellerait « le mono- 
théisme des Sémites ». Il n’empêche que la voie reste ouverte vers un 
fonds commun originel, un « Ursemitisches » auquel il conviendrait 
de rattacher l’Islam, selon ce que l’Islam réclame expressément (cf. texte 
coranique cité ci-dessus). 


33. Cf. Les noms, titres et attributs de Dieu dans le Coran et leurs 
correspondants en épigraphie sud-sémitique, in Le Muséon, Louvain, 
1955, t. LX VIII, extr. 86 p. 


34. Cf. G. Ryckmans, Les noms propres sud-sémitiques, 3 vol., 
Louvain, 1934. 


34 bis. Cf. F. WinnerT, Allah before Islam, in Moslem World, 
1938, pp. 239-248. 


35. Cf. l’étude de J. JoMiEr sur le nom divin Al-Rahmäân dans le 
Coran, sous presse dans les Mélanges L. Massignon. 


36. Serait-il permis d’évoquer ici à titre d’hypothèse, et pour ser- 
vir à ure conception plus intégrale de l'Histoire religieuse, une vue 
selon laquelle l’Islam serait pour le monde, dans la ligne arabe, ce 
qu'est le christianisme dans la ligne juive, un Ismaël spirituel, parallèle 
à un Îsraël spirituel ? Toute recherche sur les origines sud-sémitiques 
de l'Islam tendrait à confirmer cette hypothèse en même temps que la 
revendication coranique d’un abrahamisme musulman original, ni juif, 
ni chrétien, « arabe ». 
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LE DOGME MUSULMAN 


Les musulmans sont avant tout la communauté d’un 
« Livre », la communauté du Coran ; on ne le dira jamais 
_assez. Le Coran y est à la base de tout, du dogme, de la 
morale, de la législation, de la prière, de la mystique, etc. 
Sa lecture et sa méditation constantes ont formé la mentalité 
musulmane. Ses idées, son style, le sens du Beau qu'il sup- 
pose, ont eu une influence religieuse, littéraire, esthétique 
de premier plan. Il exerce une emprise inouïe sur les âmes 
et les sensibilités au cours de récitations incessantes, aussi 
bien dans l’existence journalière qu’aux moments plus so- 
lennels de toute vie individuelle, familiale et ceiviquel. 
L'autorité du Coran est pour le musulman l’autorité même 
de Dieu qui a « fait descendre » par le ministère de Maho- 
met un texte préexistant, le rôle de transmission et de pré- 
dication se réduisant à celui d’un intermédiaire purement 
passif. Aussi est-ce dans le Coran qu’il faut chercher tout 
d’abord l’essentiel du dogme musulman. Les propositions 
sur le sens desquelles il ne peut y avoir d’hésitation et qui 
sont contenues dans ce Livre forment la base du Credo mu- 
sulman. 


Le dogme de l'islam est extrêmement simple dans ses 
grandes lignes. Il comprend un certain nombre de points, 
par exemple : l'Unité absolue de Dieu, Créateur Tout Puis- 
sant et Bon, — l’authenticité de la mission prophétique 
de Mahomet, — la résurrection des corps et la rétribution 

‘des œuvres dans le paradis ou en enfer, etc... Ces grands 
thèmes reviennent sans cesse dans le Coran et leur répé- 
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tition même ne laisse subsister aucun doute dans l’esprit 
du lecteur. Il est bien rare qu’une page, prise au hasard, ne 
contienne pas au moins une allusion à l’un de ces thèmes 
principaux. 


Il existe cependant des aspects secondaires de la doctrine musul- 
mane et surtout de la législation qui sont moins clairement exprimés 
dans le Coran. Pour les préciser, les musulmans ont fait appel à la 
tradition ou sunna. Coran et sunna sont les deux sources de la pen- 
sée religieuse dans l'islam. Les traditions (hadith) se présentent sous 
l'aspect de textes fragmentaires (matn) accompagnés chacun par la 
liste de personnages qui se les sont transmis de bouche en bouche 
(isnéd) jusqu’au moment où elles ont été fixées par écrit dans des 
recueils classiques. Le contenu de ces traditions est varié. Certaines, 
par exemple, conservent des paroles de Mahomet, ou encore le 
souvenir de la façon dont il vécut ainsi que les premiers fidèles qui 
l’entourèrent. Les musulmans tiennent leur exemple pour un exemple 
béni, reflétant la volonté de Dieu. Après avoir procédé à un travail 
d'épuration dans la masse de ces traditions, dont l’ensemble, de leur 
aveu même, ne peut être considéré comme entièrement authentique, 
après avoir surtout vérifié la possibilité matérielle de transmission et 
la crédibilité des iransmetteurs, ils se servent de leur enseignement 
pour préciser les points sur lequel le Coran n’est pas assez explicite, 
donc pour retrouver l’esprit du Coran et la façon dont il fut compris 
à l’origine. En pratique, six recueils de traditions ont été admis 
comme authentiques ; deux spécialement jouissent de la plus haute 
autorité, ce sont les recueils de Bokhari (mort en 870) et de Muslim 
(m. en 875). 

Tout un travail s’exerça pour interpréter Coran et tradition, lors- 
que leur enseignement avait encore besoin d’explications et que les 
circonstances l’exigeaient. En matière juridique, on fit jouer le prin- 
cipe de lanalogie ou qiyés qui consistait à tirer une application d’un 
précédent faisant autorité : par exemple, au temps du prophète, les 
réjouissances des noces utilisaient les tambourins, on permettra done 
les orchestres par analogie. On admit l’usage du raisonnement per- 
sonnel fondé sur le bon sens (réy). On tint compte de l’intérêt de la 
communauté ; on mit en ligne l’accord unanime des docteurs sur une 
question donnée (ijm&’). Sans doute, y eut-il diverses écoles qui accor- 
dèrent chacune une importance différente aux divers éléments en 
question ou même refusèrent l’un ou l’autre. Toute une science de 
l'interprétation s’élabora, qui donna à l’activité des docteurs de la 
Loi la physionomie qu’elle a gardée jusqu’à nos jours. 

Une question se pose encore avant d’aborder le contenu du dogme. 
Comment la communauté musulmane a-t-elle précisé les frontières 
qui séparaient le domaine de l’orthodoxie et celui de l’hétérodoxie ou 
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a fortiori de l’impiété (kofr) ? Il est certain que cette délimitation 
s’imposait comme elle s’impose à toute religion qui veut conserver 
la pureté de son dogme. En 1953, on pouvait lire à la fn d’un 
compte-rendu donné dans la Revue d’al-Azhar, revue qui reflète 
opinion du principal foyer de culture islamique dans le monde, la 
phrase suivante : «L’islam est extrêmement précis dans la délimi- 
lation de ce qui est musulman et de ce qui ne l’est pas». Cette 
affirmation soulignait sans ambages qu’il existe un dogme auquel 
out musulman doit adhérer s’il veut prendre place parmi les fidèles 
orthodoxes. 


Le critère de l’orthodoxie réside dans la fidélité au Coran et aux 
raditions authentiques (sunna), donc également dans la soumission 
à l’essentiel de la Loi musulmane (shar? a) telle qu’elle apparaît dans 
es sources. Cette fidélité est facilement constatable dans les cas ordi- 
naïres. Mais il arrive que se présentent des doctrines au sujet des- 
quelles les discernements sont plus difficiles à opérer. L’islam, ne 
’oublions pas, n’admet pas de fonction proprement pastorale àu sein 
le la communauté ; il ne reconnaît pas l’existence et la transmission 
l’un pouvoir spécial par lequel Dieu assisterait certains responsables, 
les chargeant de veiller sur la foi de leurs frères et les habilitant à se 
orononcer le cas échéant entre diverses interprétations du dogme. 
Seuls, les prophètes, dans la perspective musulmane, possédaient ce . 
harisme. Religion du Livre qui s’adresse à l’entendement des fidèles, ? 
est à l’intelligence que l'islam fait appel pour apprécier la confor: 
nité d’un enseignement nouveau avec celui du Coran et de Ia tradi- 
ion. En droit, tous ceux qui possèdent une intelligence également déve- 
oppée ont le même titre à parler. En fait, il s’est créé dans l’histoire 
le l’islam une aristocratie de savants, les docteurs de la Loi, qui 
nt assumé le rôle de gardiens de l’orthodoxie. Leur nom Ulémas, 
luriel de ’élim, veut dire savants en arabe. Aujourd’hui encore, la 
onction de Mufti, c’est-à-dire de conseiller juridique officiel, est 
ine des plus hautes charges en terre d’islam. Le corps des grands 
Jlémas d’une université musulmane (al-Azhar au Caire, Qaraouine à 
rés, etc.) fait également autorité en matière de consultation juri- 
lique. Dans le passé, les doctrines nouvelles ont ainsi été examinées 
jar les Docteurs de la Loi. Dans bien des cas, leur jugement $’est 
mposé avec évidence et a été admis par tous les orthodoxes. Dans 
l’autres cas, ils n’ont pas réuni l’unanimité totale autour d’eux, 
nême lorsque le pouvoir civil a agi suivant leurs directives. Car la 
aleur de leurs décisions est au fond liée à celle que l’on accorde à 
ijna, cet accord unanime des docteurs sur un point donné. 


_ Le dogme de l’islam est extrêmement simple dans ses grandes 

- t 

ignes, disions-nous plus haut. Aussi tous les musulmans se rencon- 
rent-ils dans une même foi aux articles essentiels dont l'existence 
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dans le Coran et la tradition ne prête à aucun doute. Pour le reste, 


les circonstances et le jeu de leurs réflexions les ont conduits souvent 


à de multiples divergences et ont provoqué la création de nombreuses 
écoles. Actuellement, un essai d’œcuménisme se dessine dans le sens 
d’un rapprochement des tendances variées ; mais, de toute façon, la 
diversité, tant que l’on reste dans la ligne du Coran et des tradi- 
tions authentiques, est considérée comme normale. «La diversité 
d'opinions dans la communauté est un signe de la miséricorde divine», 
enseignait la septième proposition d’une liste attribuée à l’Imâm Abü 
Hanîfa?. 
x 


L'’islam se rattache au groupe des religions qui profes- 
sent un monothéisme absolu ; le dogme de l’unité de Dieu, 
avec toutes ses conséquences est à la base du Crédo musul- 
man. L'islam par ailleurs croit aux Prophètes et aux En- 
voyés de Dieu qui ont guidé les hommes, et tout spéciale-. 


ment à Mahomet. Leur mission, cependant, telle qu’elle. 


apparaît aux yeux des musulmans, n’a pas été de faire 


évoluer la religion, en manifestant peu à peu des aspects! 


inconnus du mystère divin. Conforme à la nature humaine 


(fitra. cf. Coran XXX, 29/30) telle que Dieu l’a créée, 


l'islam, pour les musulmans, a été la religion de toujours : 


depuis le début de l’humanité jusqu’à nos jours, les vrais 
croyants y ont tous adhéré. Si la législation a subi quel- 
ques modifications, rien d’essentiel n’a été ajouté au dogme 
primitif : aucun mystère intrinsèquement surnaturel n’a 
été révélé. Tout est resté au plan d’une religion naturelle. 
L’homme doit se soumettre totalement à Dieu et à ses en- 
voyés. Le mot même d’islam signifie soumission, musulman 
veut dire soumis. 

Le dogme musulman comprend en somme deux aspects, 
l’un concernant la religion fondamentale conforme à la 
nature humaine, l’autre, la façon dont Dieu l’a rappelée 
à diverses reprises à l’humanité et dont les hommes l'ont 
acceptée. Une formule très souvent répétée traduit cette 
foi : on l’appelle la shahäda ou attestation. « J’atteste qu’il 
n'y a qu'un seul Dieu et que Mahomet est son Envoyé ». 
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Vu sous le premier aspect, l'islam est la religion du 
Dieu unique, Créateur du ciel et de la terre, Maître de 
l’univers, Bon et Miséricordieux. Le fidèle aime à répéter la 


_ liste de ses attributs dont la plupart sont mentionnés tels 
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quels dans le Coran. Dieu est Tout-Puissant, Il entend tout, 
Il voit tout et rien ne lui échappe ; Il gouverne tout avec 
sagesse, fournit à tous les êtres leur subsistance, pardonne, 
récompense le bien, punit le mal, fait triompher les ar- 
mées qui combattent pour Sa cause, etc... L’islam insiste 
sur la grandeur de Dieu. Il condamne l’idolâtrie sous toutes 
ses formes ; il ressent comme un blasphème tout ce qui lui 


semble aller contre cette grandeur, tout ce qui lui paraît 


mêler au Créateur des imperfections de la créature. En 
parlant de Dieu, le Coran affirme que « rien ne lui est 


semblable » (Coran XLII, 9/11). Dieu est vivant (al-Hayy) 


mais le mystère de Sa Vie reste hors de portée des humains, 
faisant partie de l’inconnaissable dont Dieu seul a les clefs. 
La grandeur de Dieu se manifeste surtout dans la création 
et le gouvernement du monde. Et le Coran représente le 
fidèle pieux comme méditant continuellement « sur la créa- 


. tion des cieux et de la terre » (Coran III, 188/191) et en 


faisant l’objet d’une louange incessante de Dieu. 

Le dogme musulman enseigne que Dieu a créé les anges 
à partir du feu. Il existe également des êtres particuliers, 
les génies ou djinns, dont parlent certaines souratesà et 
à qui le message coranique a été proposé : les uns l’ont ac- 
cepté, les autres l’ont refusé. 

Dieu a créé les cieux et la terre en six jours, avec tout 
ce qu’ils contiennent. Il a créé Adam, le père de l’huma- 
nité, à partir d’une masse d’argile. Et sur ce point, l’islam 


} reprend dans ses grandes lignes l’enseignement de la Genè- 
| se. Les allusions très fréquentes aux beautés et aux phéno- 


mènes de la nature s’inscrivent dans le cadre des paysages 


| et de la vie quotidienne, familiers aux habitants de l’Ara- 
| bie. Devant tant de merveilles, l’homme reconnaît qu’il 


est néant, qu’il est zéro devant l'infini divin. Créé pour 


| adorer Dieu (Coran LI, 56), il chantera les louanges du 
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Créateur. Il remerciera pour tout ce qu’il a reçu et l'islam 


# 
4 
4 
1 


l 


insiste beaucoup sur le devoir de remercier. N’étant rien, 


il se gardera de s’enorgueillir devant Celui qui est Tout ; il 
reconnaîtra son ignorance, son impuissance. Îl priera, de- 
mandera pardon de ses péchés lorsqu'il sera conscient d’en 


avoir commis, il ne se croira pas le maître de son propre 


avenir. Mais surtout, il obéira, il se soumettra, il s’aban- 
donnera à Dieu spécialement en supportant son sort avec 
confiance en la miséricorde divine et crainte des châtiments 
réservés aux prévaricateurs. Il agira lorsque l’ordre d’agir 
lui sera présenté au nom de Dieu, soit dans la vie courante, 
soit lors des crises et des guerres saintes. 


Cette exaltation de la transcendance de Dieu ne doit - 


pas faire oublier que Dieu est proche de l’homme par Sa 
Connaissance et sa Puissance : « Nous sommes plus près de 
lui que sa veine jugulaire » (Coran L. 16). La question de 
la liberté humaine a été très discutée par les théologiens 
musulmans. Il semble certain que bien des passages du Co- 
ran la supposent. Celà est net dans tous les versets sur la 
guerre sainte et les exhortations à bien agir. Ces versets sont 
mis en avant actuellement par les penseurs musulmans qui 
veulent lutter contre le fatalisme paresseux qui a été jadis 
celui de certains de leurs coreligionnaires. Ceux-ci s’ap- 
puyaient trop sur d’autres textes soulignant avant tout la 
Toute-Puissance de Dieu. L’islam se trouve là en face du 
problème de la conciliation de cette Toute-Puissance avec 
la liberté humaine ; mais, philosophiquement parlant, le 
problème se pose de la même façon à toutes les religions 
monothéistes. Une lecture attentive des passages de la Bible 
et du Coran, dans lesquels il est question des patriarches de 
l’Ancien Testament, montre cependant que l'islam tend à 
estomper les caractères humains et à multiplier les men- 
tions de Dieu. Ce n’est qu’une tendance, maïs elle existe et 
a certainement contribué à colorer l’idée de la transcen- 
dance divine dans un sens très précisé. 

Si l’islam se présente avant tout comme la religion du 
Dieu unique, créateur de tous les êtres, gouvernant le mon- 
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de, il n’est pas cependant une religion froide, à la manière 
des religions des philosophes. Dieu y apparaît comme le 
Dieu d'Abraham, d’Ismaël et de Jacob. Le Coran contient 
une série de récits sur les patriarches, sur certains prophètes 
bibliques ét des personnages du passé. Les prédicateurs ou 
les maîtres musulmans trouvent là des leçons pour illustrer 
l’attitude religieuse demandée par l'islam. La lutte contre 
l’idolâtrie est souvent présentée à travers la scène d’Abra- 
ham détruisant les idoles de son père (récit qui se trouve 
déjà dans la littérature rabbinique). L’obéissance confiante 
à Dieu, pouvant aller jusqu’au don de ce qui vous est le 
plus cher est vue à travers le sacrifice d'Abraham (cf. Genè- 
se). Job (Bible) et Moïse (surtout d’après l’histoire — non 
biblique — de son voyage avec le serviteur de Dieu, Coran 
XVIII, 59/60 suiv.) apprennent ce qu'est la patience. La 
naïssance miraculeuse du fils d'Abraham, du fils de Zacha- 
rie (cf. Genèe et Ev. St Luc) signalent la bonté de Dieu 
pour des vieillards sans enfants qui le prient. Marie est un 
modèle pour les femmes et les jeunes filles. Les miracles 
de Jonas et de Jésus sont des signes de la Toute-Puissance 
divine etc... L’envoi des prophètes est une preuve de la 
miséricorde de Dieu. 

Le jugement dernier, avec ses prodromes apocalyp- 
tiques, la résurrection des corps, la sanction du paradis et 
de l'enfer, est aussi un article de foi dans l'islam ; le 
Coran ne cesse d’en parler. Le sens de la grandeur de Dieu 
dans l’islam se ressent de l’importance donnée aux descrip- 
tions de ce jour terrible, lorsque l’homme sera comme 
anéanti devant son Créateur et son Juge. L’enfer sera 


. éternel. Sauf dans l’école maturidite et chez les mu‘’tazi- 


lites, les musulmans tiennent que Mahomet intercédera 
pour ceux de ses fidèles qui auront été condamnés à l’enfer 
et les en fera sortir après un séjour temporaire, parfois 
très long. Seuls resteront éternellement en enfer les cou- 
pables d’avoir associé à Dieu d’autres divinités (crime de 
shirk considéré comme le seul péché irrémissible) ou 
d’avoir traité de menteurs les envoyés de Dieu ou leur mes- 
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sage. De son côté, le Paradis est conçu dans les perspec- : 


tives d’une religion naturelle ; il offrira toute sorte de 


jouissances sensibles, des ombrages, des boissons, des 


femmes, etc. Mais cependant Dieu y sera proche des élus 
par une présence spéciale sur laquelle les théologiens dis- 
cutent et tous y jouiront de la satisfaction d’être agréés 
par Dieu. L’entrée au Paradis sera la conséquence directe 
du pardon divin*. 


Le second aspect du dogme musulman concerne les 
Prophètes et les Envoyés de Dieu, les livres sacrés, en un 
mot, la façon dont Dieu a parlé aux hommes. On y voit 
l’importance que joue la notion de communauté dans la 
vision musulmane du monde. C’est de Mahomet et du 
groupe de fidèles réunis autour de lui qu’il faut partir si 
l’on veut comprendre ce second aspect du dogme : la 
formule de foi de l’islam y invite d’ailleurs lorsqu'elle dit: 
« J’atteste que Mahomet est l’Envoyé de Dieu ». 


Le message musulman présente en effet Mahomet com- 
me un prophète et un envoyé de Dieu chargé de redire une 
fois de plus la nécessité de se soumettre, d’obéir aux ordres 
du Dieu unique, Créateur et Maître de l’univers, suivant la 
religion fondamentale et immuable inscrite dans la nature 
humaine. Mahomet a été envoyé aux arabes en premier 
lieu, mais le Coran ne limite pas sa mission et la tradition 
enseigne qu’elle s’étend au monde entier. On lui doit obéis- 
sance absolue car les révélations qu’il apporte, c’est-à-dire 
le Coran, le demandent. Il a fondé une communauté à qui, 
toujours suivant la doctrine musulmane, Dieu a confié la 
maîtrise de la terre et qui doit supplanter les communautés 
précédentes, infidèles à leur vocation. Si elles y avaient été 
fidèles, dans la perspective coranique, elles se seraient fon- 
dues dans l’islam dont elles n'étaient qu’une forme ana- 


a) Voir une analyse plus détaillée de ces divers points dans l’article 
de Louis Garper : Les Actes et le Salut de l'Homme. 
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logue adaptée aux temps antérieurs. Le Coran modifie sur 
certains points, dit-il, la législation que Moïse et Jésus, les 
précédents Envoyés, avaient promulguée. Il règle les 
grandes lignes de la vie de la nouvelle communauté, aussi 
bien du point de vue politique que du point de vue reli- 
gieux, ces deux points de vue n’étant pas séparés dans 
l’islam. 


| Comment la nouvelle communauté et le nouvel envoyé 
| se rattachent-ils à leurs prédécesseurs ? Il y a lieu de dis- 
tinguer plusieurs cas : celui d'Abraham est privilégié. 
_ L’islam se rattache à Abraham comme à l’ancêtre ethni- 
que, père des Ismaélites et qui, suivant la tradition cora- 
nique, a vécu à la Mecque, y priant pour un futur pro- 
phète des Arabes. L’essentiel du culte de la Mecque et des 
environs, la construction de la Kaaba6, etc... sont rappor- 
tés à Abraham. Il ne fut ni juif, ni chrétien mais soumis 

à Dieu (c’est à dire musulman ; cf. Coran III, 60/67). 


Le cas de Jésus est un peu à part. Sa figure est assez 
effacée dans le Coran. Sa conception virginale, ses mira- 
cles, l'Evangile qui lui a été révélé allégeant la Loi mosaï- 
que, joints à ses titres de Messie et de Parole de Dieu, sa 
prédication de bonté et de miséricorde sont les traits cora- 
| niques de l’Envoyé que Dieu a donné aux chrétiens. Jésus 

aurait prédit la venue de Mahomet. Dieu a conclu avec lui 

une alliance comme avec Noé, Abraham et Moïse. Mais il 

est une pure créature que le démon n’a jamais touchée. 
| Coran XIX, 36/35, après avoir longuement parlé de Jésus, 
_ ajoute que Dieu n’a pas de fils. La place de cette affirma- 
tion, venant aussitôt après les versets consacrés à Jésus, ne 
laisse pas de doute sur le fait que c’est bien lui qu’elle 
vise. La tradition musulmane l’a toujours entendu ainsi : 
il n’est pas, pour elle, Fils de Dieu. Suivant Coran IV, 156/ 
157, les juifs ont cru qu'ils avaient « crucifié » Jésus, qu’ils 
l’avaient « tué » ; il leur a « semblé » qu’il en était ainsi. 
Mais en fait, ils ne « l’ont pas tué ». Conformément à une 
idée docète bien connue, l’exégèse musulmane entend cette 
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affirmation dans le sens qu’une autre victime a été substi- 
tuée à Jésus par Dieu et a souffert à sa place. 

En dehors d’Abraham et de Jésus, l’histoire de l’huma- 
nité s'inscrit dans un cadre stéréotypé. Il n’y a pas une 
histoire de l’humanité mais la juxtaposition d’une série de 
communautés analogues se succédant dans le temps. Et le 
Coran présente la situation de Mahomet et de l'islam com- 
me une répétition de ce qui s’est déjà produit autrefois. 

Il n’y a pas de progrès dans la révélation. Il n’y a 
qu’un seul type psychologique d’Envoyé de Dieu. Les sen- 
timents qu’expriment dans le Coran, Noé, Houd, Sälih, 
Sho’ayb7, Loth, Moïse (sauf peut-êre la demande de 
voir Dieu) pourraient être ceux de Mahomet. La plupart 
des discours de ses prédéceëseurs pourraient être mis dans 
sa bouche. Tous ces envoyés ont rencontré la même opposi- 
tion ; ils ont été traités de menteurs et une catastrophe est 
venue exterminer ceux qui refusaient de se soumettre. Les 
différences concernent uniquement certaines circonstances 
de leur activité et surtout le type de la catastrophe extermi- 
natrice : déluge, tornade, pluie de feu, engloutissement 
dans la mer Rouge. Quant à Mahomet, la prédication cora- 
nique qu’il annonçait a laissé planer longtemps sur la tête 
de ses contradicteurs la menace d’un châtiment analogue 
à celui des anciens peuples rebelles ; et sa victoire s’est 
terminée d’une façon moins dramatique par un triomphe 
politique et militaire sur les Mecquois idolâtres. Les peines 
de l’enfer attendent d’ailleurs ceux des opposants qui au- 
ront été épargnés ici-bas. Enfin, la Torah révélée à Moïse, 
l’Evangile reçu par Jésus sont également présentés comme 
des sortes de Coran avant la lettre. 

L’idée que l’histoire se répète dans des communautés 
successives entraîne des conséquences importantes : 

. 1°) Le musulman est assuré de trouver dans le Coran 
et dans sa communauté tout ce qui lui est spirituellement 
nécessaire. Îl n’éprouve aucun besoin de chercher une nour- 
riture dans les Livres sacrés des communautés précédentes. 
Tandis que le chrétien croit que le Nouveau Testament est 
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la suite de l’Ancien, que la Loi nouvelle mène l’ancienne 
à sa perfection et que, par conséquent, il vit également de 
toute la Bible, le musulman ne lit pratiquement ni la Bible, 
ni les Evangiles. Comme la vision de l’histoire du salut 
n’est pas la même dans le Coran et dans nos Ecritures telles 
qu'elles existent actuellement, le musulman s’appuie sur 
certains versets du Coran pour dire que ces dernières ont 
été altérées et il soutient qu’il y eut jadis une Torah et un 
Evangile conformes aux affirmations du Coran. Seuls, quel- 
ques très rares penseurs musulmans admettent l’authenti- 
cité de nos textes sacrés, refusant seulement l’exégèse tradi- 
tionnelle de l’orthodoxie chrétienne. — 2°) La maîtrise du 
monde ayant été remise à l’islam comme jadis la Terre pro- 
mise à Moïse, il s’en suit un devoir de défendre l'islam et 
de le faire triompher sur toute la terre d’abord par la paro- 
le et les moyens pacifiques, mais aussi, le cas échéant, les 
armes à la main : d’après la doctrine traditionnelle, son 
but est seulement de faire régner la Loi musulmane (peli- 
tique et religieuse) sur les sociétés qui composent le domai- 
ne de l’islam et à l’intérieur desquelles les minorités ont un 
statut ou bénéficient de traités. Un sort privilégié de pro- 
tectorai est réservé aux groupements de « gens du Livre », 
juifs, chrétiens, sabéens et zoroastriens, vivant en terre 
d’islam. — 3°) Un lien de fraternité unit tous les musul- 
mans qui doivent se sentir mobilisés côte à côte pour la 
même cause, la cause de Dieu. D’où le prosélytisme discret 
mais constant que bien des fidèles exercent à l’égard des 
non-musulmans qui les entourent. D'où leur zèle à veiller 
sur la foi et les mœurs de leurs frères. On sait combien 
l’islam est sévère pour les apostats. — 4°) Si un musulman, 
pris individuellement, perd la foi, il se considérera tou- 
jours comme membre de la communauté, c’est-à-dire si l’on 
veut, comme « politiquement musulman »8. Il n’y aura 
pas de rupture et il gardera pour ménager ses frères une at- 
titude extérieure de respect. Il ne se permettra pas (et la 
pression sociale ne le lui permettrait pas) de traiter l’islam 
comme Voltaire a traité le christianisme. Son athéisme ou 
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sa religiosité vague le porteront seulement à favoriser les 
tendances libérales à l’intérieur de la cité musulmane. 
Cette situation peut d’ailleurs évoluer très rapidement ; 
ces dernières années, l’athéisme a pris, chez bon nombre 
d'étudiants, la forme du communisme. — 5°) Si l’histoire 
religieuse du monde se présente comme celle d’une succes- 
sion de communautés, et si, en soi, rien n’exige que cette 
succession se termine, en fait, le Coran et la tradition ensei- 
gnent que Mahomet aura été le dernier des prophètes et 
que sa communauté sera la dernière avant la fin du monde ; 
un libre décret de Dieu, pour l’islam, en a décidé ainsi. 


k 


Le dogme musulman représente donc un ensemble 
extrêmement cohérent. Tout s’y enchaîne logiquement à 
partir de quelques principes qui commandent tout le reste. 

Semblables à deux frères en qui parle le même sang 
mais que la vie a conduit par des chemins différents, le 
musulman et le chrétien portent la marque de leur origine 
commune. Bien des traits identiques se retrouvent dans 
leurs deux dogmes. Leur patrimoine comprend l’héritage 
d’Abraham et de Moïse et l’on pourrait exprimer ainsi les 
articles de foi sur lesquels ils s’accordent : | 

« Je crois en un seul Dieu, Tout Puissant, Créateur du 
ciel et de la terre, des choses visibles et invisibles... qui a 
parlé par les prophètes. Je crois à la rémission des péchés. 
J'attends la résurrection des morts, la vie du monde à 
venir »9,. 

Aussi chrétien et musulman auront-ils beaucoup de 
réactions analogues dans la vie courante. Il y a tout un as- 
pect de l’âme musulmane que le chrétien admire sincère- 
ment. Lorsque le musulman s’oppose à l’idolâtrie sous tou- 
tes ses formes, lorsqu'il rejette une vue matérialiste du 
monde, le chrétien se sent très proche de lui. Tous deux 
adorent la grandeur du Dieu unique, Créateur et Maître de 
l’univers et reconnaissent le devoir de se soumettre à 
Luil0. Tous deux ont confiance dans la Bonté et la Misé- 
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 ricorde de Dieu, lui demandant pardon de leurs péchés. 
Tous deux s’accordent sur la leçon des récits coraniques où 
il est justement question de cet aspect de la grandeur de 
_ Dieu. 

Mais la vie a conduit les deux frères par des chemins 
différents et ces vérités communes se sont conservées fina- 
lement dans deux milieux séparés. Parfois même on dis- 
cerne sur ces vérités comme un reflet du milieu ambiant 
qui leur donne une allure un peu différente. Le musulman 
ne croit pas à un progrès essentiel dans la révélation ; la 
religion parfaite est celle d'Abraham. Le chrétien, par 
contre, trouve dans les textes de l’Ancien et du Nouveau 
Testament qu’il a entre les mains, l’enseignement progressif 
d’un nouvel aspect de la Grandeur de Dieu qui ne s’oppo- 
se pas à l’ancien mais le complète. Les conséquences de ces 
deux positions de base se manifestent dans les traits sous 
lesquels chrétien et musulman se représentent le passé. 

Pratiquement, dans le Coran, l’histoire juive est uni- 
quement vue à travers Moïse et des éléments du Pentateu- 
que complétés par quelques légendes rabbiniques. Il n’y est 
pas question de l’enseignement des prophètes et des auteurs 
inspirés qui façonnèrent l’âme religieuse d'Israël à partir 
du VIII siècle avant Jésus-Christ et lui firent franchir une 
nouvelle étape. Or cet enseignement biblique insiste sur le 
fait que Dieu a créé un lien d’amour entre lui et ceux qu’il 
choisit : non pas seulement d’un amour comme celui d’un 
Maître bon qui comble ses serviteurs de bienfaitsll, mais 
d’un amour réciproque, presque d’une sorte d’amitié, qui 
établit des liens personnels entre Dieu et son peuple. D'où, 
parallèlement, la révélation du caractère odieux du péché 
qui n’est plus seulement une désobéissance (contre l’auto- 
rité d’un maître très bon) ou une ingratitude (oublieuse 
des bienfaits) mais la rupture d’un lien personnel, un 
« adultère » suivant le mot biblique. Cette conscience de 
la misère humaine est le terrain sur lequel Dieu fera germer 
l’espérance d’être libéré de cette servitude par le Messie 


promis et attendu. 
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En tout cela, la Grandeur de Dieu apparaît sous un 
jour nouveau. Elle est toujours celle du Maître Tout Puis- 
sant et Bon. Mais l’homme apprend qu’elle a en outre un 
caractère dont la grandeur de l’amitié ici-bas est un reflet. 
Cette révélation de cet aspect de la grandeur de Dieu atteint 
son sommet avec le Christ. Nous apprenons par son ensei- 
gnement et surtout par ses actes que Dieu est essentielle- 
ment Amour, et qu’il aime chaque âme en particulier. 
Mais, et c’est là le trait proprement biblique et chrétien, 
cette révélation est inséparable de nouvelles lumières don- 
nées sur la gravité du péché. L'homme découvre alors l’in- 
fini de l’offense qui le dresse non seulement contre l’auto- 
rité ou la Bienfaisance divines mais contre la Personne 
même de Dieu. Le pécheur est celui qui refuse d’entendre 
l’appel à la grâce ou d’y correspondre, appel qui l’aurait 
un jour rendu participant à la Vie même de Dieu dans la 
vision béatifique du Royaume éternel. Le pécheur est celui 
qui ne se livre pas à l’Amour de Dieu en n’aimant pas à son 
tour ses frères. Des prières comme le Miserere (Psaume LI), 
des pages comme celles de Jérémie ou des paraboles comme 
celle de l’enfant prodigue ou de la brebis perdue (Lue XV, 
4-8, 11-32) sont caractéristiques de cette doctrine, et leur 
équivalent n’existe pas dans le Coranl2. 

L'intelligence chrétienne en face du dogme chrétien 
ne voit rien d’attentatoire à la Grandeur de Dieu, sinon elle 
n’accepterait pas ce message. La Grandeur de Dieu lui ap- 
paraît au contraire encore plus éminente. Avec quelle hu- 
milité, quel sens de la misère, de son indignité, ne se pros- 


terne-t-elle pas alors pour adorer, tout en s’abandonnant 


avec confiance, comme un enfant, à la grâce. L’homme doit 
alors sacrifier son amour-propre qui reconnaîtrait encore 
facilement qu’il est poussière mais qui a du mal à avouer 
sa condition de pécheur. Il se jette dans les bras du Christ 
qui lui apporte le pardon d’une manière manifestant de 
façon bouleversante la grandeur de son amitié. 

Le dogme chrétien et le dogme musulman s’opposent 
en ce que le chrétien croit aux mystéres de la Trinité, de 
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ke l'Incarnation, done de la divinité du Christ, de la Rédemp- 


tion, mystères que refuse le musulman. L’acceptation ou 
le refus de ces articles de foi a sa répercussion sur des no- 
tions que l’on croirait trop vite identiques chez le chrétien 
et chez le musulman. Les notions de péché, d’humilité, de 
grandeur de Dieu n’éveillent pas les mêmes résonnances 
dans l’âme musulmane et dans l’âme chrétiennel3. Nous 
parlons ici de la doctrine et non pas de la conduite indivi- 
duelle de tel ou tel fidèle, conduite qui n’est pas forcément 
conforme en tout à son dogme ; l'itinéraire suivi en fait par 
chaque âme est connu de Dieu seul. 

Il est toujours terriblement grave de traiter de ces cho- 
ses et il est certain que le chrétien et le musulman sincères 
obéissent tous deux à leurs convictions religieuses les plus 
profondes lorsqu'ils défendent chacun de leur côté leurs 
patrimoines. Frères en qui parle le même sang, ils ont suivi 
des chemin différents à partir de valeurs communes. Le 
chrétien s’est avancé beaucoup plus loin. Le tout est de 
savoir si l’on doit s’en tenir strictement aux valeurs reli- 
gieuses fondamentales qui furent celles d'Abraham et de 
Moïse, sous peine de tomber dans le blasphème et le kofr 
comme le croient les musulmans. Ou bien Dieu a-t-il appelé 
les hommes à s'approcher davantage de Lui, leur révélant 
peu à peu leur condiiion foncière de pécheurs et le pardon 
qui les transforme, les préparant à la vision béatifique, 
comme l’enseigne le dogme chrétien ? 

Pratiquement d’ailleurs, la solution de ce dilemne dé- 
pend de la réponse à deux questions. Posons-les comme 
pourrait les poser quelqu’un qui n’a pas notre foi : 

1°) Est-ce qu’en fait, Dieu a bien révélé ce qu’enseigne 
le dogme chrétien ? C’est toute la question de l’authenti- 
cité de la Bible (Ancien et Nouveau Testament) et de la 
façon dont on doit la lire. Le chrétien la juge résolue et les 
études bibliques très poussées de ce dernier siècle, tout en 
précisant le problème des genres littéraires et de l’inspi- 
ration, ont apporté un confirmaitur à ceux qui ne rejettent 

pas a priori l’idée de miracle, de révélation et admettent 
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l’intervention divine dans l’histoire du monde. Du côté mu- 
sulman, cette question n’a pas encore été abordée suivant 
les principes de la critique historique. Les apologètes mu- 
sulmans s'appuient avant tout sur le dogme de l’inimitabi- 
lité du Coran. Pour eux, le Coran lui-même est le grand 
miracle, miracle d'ordre littéraire, prouvant l’authenticité 
de la mission de Mahometli. Si l’on admet ce point, il 
n’est plus nécessaire de s’intéresser à ce que dit la Bible, 
car le Coran la déclare altérée. 


2°) Est-ce qu’en droit, le dogme chrétien ne va pas 
contre le dogme de l’unité divine ? A condition de bien 
comprendre ce qui est affirmé, un chrétien n’y voit pas de 
contradiction. Le musulman, au contraire, est heurté par ce 
qu’il juge contradictoire, donc blasphématoire puisqu'il 
s’agit de Dieu. Mais peut-être se pencherait-il avec davan- 
tage de sympathie sur ce problème s’il y avait été préparé 
par la révélation de la misère profonde de l’homme et de 
la tendresse divine que seule peut apporter la méditation 
des prophètes de la Bible ? 


Jacques JoMrEr, 0. P. 


NOTES 


1. Cf. par ex. J. Jomier, La place du Coran dans la vie quoti- 
dienne en Egypte, dans IBa 1952, p. 131-165 (Tunis, 12 rue Jamañ 
El-Haoua). 


2. Fion AkBar I: Cf. Encyclopédie de l'Islam, Leyde, art. 
Akida. Abû Hanifa est mort en 767. 


3. Par ex. Sourate LXXII. Voir les références dans les index 
placés à la fin des traductions du Coran (Monter ou M. BLACHÈRE). 
Notez que, pour bien d’autres points, que cet article ne fait qu’ef- 
fleurer, les index en question donneront toutes les références cora- 
niques. 
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4. C'est Dieu, par exemple, qui, dans le Coran, apprend à Adam 
les noms des créatures (Coran II, 29/31) et non plus Adam qui les 
donne comme dans Genèse Il, 19-20 : donner le nom, en style bibli- 


que, signifie en outre la maîtrise sur l’objet que l’on peut appeler. 


Lors de son intervention pour Sodome, dans Coran XI, 717-18/74-76, 
Abraham s'incline et Dieu lui dit que tout est décidé, qu’il n’a pas à 
intercéder. Il n’y a plus la si humble et touchante insistance de Ge- 
nèse XVIII, 23 sq. avec laquelle Abraham essaie d’obtenir le pardon 
divin. Le parallèle entre le très long récit des aventures de Joseph 
» dans la Genèse XXXVII, XXXIX-XLVI et dans Coran XII serait très 
instructif. Le Coran y met sans cesse dans la bouche de ses person- 
nages des invocations, des prières. Le récit de la Genèse développe la 
situation de façon plus humaine, avec une émotion croissante et un 
sens plus discret mais aussi fort de la présence de Dieu. Les paroles 
de Jacob, de Joseph, des autres personnages, sont davantage frappées 
dans le Coran ; elles ont une beauté très grande prises chacune isolé- 
ment et peuvent servir d’oraisons jaculatoires, de maximes à redire 
dans des occasions analogues même aujourd’hui. La force du récit de 
Joseph dans la Genèse vient de la composition, de la lente progres- 
sion du développement, de la vérité des sentiments exprimés de façon 
si heureuse, bref d’une conception religieuse du divin qui laisse sub- 
sister toute la fraîcheur et le naturel humain. Notons cependant que 
le côté assez cru d’autres récits de la Genèse, qui nous présentent les 
hommes tels qu’ils étaient avant que la révélation progressive n’eût 
affiné leurs mœurs, choque les musulmans : le Coran ne contient 
pas de tels récits. 


5. La doctrine musulmane distingue le simple prophète nabi et 
l’envoyé de Dieu, rasûl, mot souvent traduit par apôtre. Parmi les 
très nombreux prophètes que reconnaît l’islam, quelques-uns seule- 
ment sont considérés comme des envoyés de Dieu, munis d’une mission 
spéciale d'instruction et de commandement auprès de la communauté 
à laquelle ils appartiennent. «Pour chaque communauté, il y a un 
Envoyé de Dieu » (Coran X, 48/47). 

6. La Kaaba est le petit temple, plus haut que large de 10 * 12 
x 15 mètres, qui se trouve au centre de l’enceinte sacrée on mosquée 
de la Mecque. Elle est un des buts du pèlerinage musulman annuel. 
C’est vers elle que se tournent les musulmans du monde entier lors- 
qu’ils font leur prière rituelle. 

7. Ces trois prophètes que la Bible ne mentionne pas se rattachent 
à un cycle de traditions arabes. 

8. Cette conception de la communauté est entrée dans les cadres 
de pensée musulmans ; ceux-ci l’appliquent parfois aux non-musul- 
mans. « Renan, ce chrétien de nationalité mais non de religion », 
avons-nous lu un jour dans une revue arabe. 
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9. La foi en la venue des Prophètes incluant un certain nombre” 
de traits communs, par exemple, la Virginité de Marie, les miracles et. 
l’ascension de Jésus, ete. Cf. GUILLAUME, Islam, p. 192 sq. (en 


anglais). | 


10. « Soumettez-vous à Dieu », demande l’épître de Saint Jacques 
IV, 7, expression qu’il faudrait traduire en arabe par aslimüû lillah où 
l’on reconnaîtra la racine du mot islam, c’est-à-dire soumission. 


11. Le Coran (V, 59/54) parle des peuples «que Dieu aime et 
qui L’aiment ». Cette notion, sur laquelle il n’insiste pas, a été très 
remarquée par les mystiques musulmans. D’après le contexte cora- 
nique, cet amour n’est pas un lien éternel : en cas d’infidélité, une 
communauté est remplacée par une autre. Il n’y a pas d’engagement 
formel que Dieu n’abandonnera pas son peuple dans la chute, même 
s’I1 le châtie, et qu’Il sauvera le « petit reste » dont parle souvent 
la Bible. Il n’y a pas la promesse irrévocable faite à la Maison de 
David et qui s’est réalisée dans le Messie, fils de David. Dans le Coran, 
Dieu ne va pas jusqu’à chercher la brebis perdue. 


12. Nous ne parlons pas ici de la mystique musulmane dont le cas 
sera abordé par un autre article de ce cahier. 


13. Reconnaître que tout dépend de cette différence initiale fera 
éviter les remarques désobligeantes sur telle ou telle pratique tout à 
fait logique si l’on se place dans les perspectives de l’islam. 


14. Le Coran lui-même présente cet argument pour répondre aux 
païens de la Mecque qui reprochaient à Mahomet de ne pas faire 
de miracles. Mais toute œuvre d’art n’est-elle pas inimitable, du fait 
même qu’elle est individuelle et donc pourvue des caractères concrets 
qui lui appartiennent en propre et la distinguent forcément de toute 
autre ? Accepter que toute œuvre d’art soit inimitable revient à 
récuser le caractère apodictique de l’argument. 
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(morale et mystique) 


« Commander le bien ». 


Quand le Coran, dans les sourates médinoises, entend 
sertir d’un trait décisif la figure de la communauté musul- 
mane, il ne cesse d'’insister, d’un même mouvement, sur 
le témoignage de la foi en Dieu et sur les règles impérées 
de l’agir humain. « Vous êtes la communauté la meilleure 
qu’on ait fait surgir pour les hommes : vous commandez le 
bien, interdisez le mal »l. Quelques versets plus loin, le 
texte précise les conséquences : « Ils croient en Dieu et au 
dernier jour ; ils commandent le bien et interdisent le mal, 
se hâtent dans les bonnes œuvres, et ils sont parmi les 
vertueux »2. 


La référence à ce que Thomas d'Aquin appellera « les 
deux parties intégrantes de la justice » : faire le bien, éviter 
le mal3, apparaît ici comme une fonction de la commur- 
nauté en chacun de ses membres, devoir collectif et indivi- 
duel à la fois. L’accent reste mis sur l’aspect social de la 
fonction. Si chacun doit «se hâter dans les bonnes œu- 
vres », le devoir domine de commander et d’interdire, pour 
que règne la justice, ‘adi, qui est aussi un Nom divin. Car 
le « monde de l'Islam » est, doit être, « monde de la jus- 
tice ». Dôr al'adl est synonyme de dr al-isläm. 
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Devoir collectif et individuel à la fois : la « comman- 
derie du bien » et l’« interdiction du mal », tel sera le sens 
même de la charge de l’Imâm suprême ou Calife, tuteur 
et conducteur de la communauté ; et ce deviendra, pour 
chaque musulman quel qu'il soit, dans la mesure de ses 
possibilités, comme une charge publique. 


Qu'est-ce à dire, et quelle sont les valeurs en jeu ? 


On me permettra d’insister un peu sur le vocabulaire. Le « bien » 
à commander, c’est le ma‘rüf, c'est-à-dire ce qui est connu comme 
convenable ; et le « mal » à interdire est le munkar, ce qui est désap- 
prouvé, blämable. Cela suppose donc la mise en référence à une 
Norme. Or, toute la tradition musulmane affirme avec constance et 
force que cette Norme est la Loi divinement révélée dont l'expression 
définitive est le Coran. L’un des noms du Coran est al-furqän“, en- 
tendons : «la distinction » (entre le bien et le mal). Dès lors, le 
bien «convenable » que la communauté et chaque musulman doit 
impérer, n’est rien autre que «les droits de Dieu et les druits des 
hommes », définis dans le Coran. Et le mal « blämiable » recoupe les 
transgressions à la Loi ; le châtiment en est remis aux prescriptions 
pérales voulues par Dieu*. 


Le grand juriste hanbalite Ibn Taymiyya (xur°-xiv° s.), 
tenu en si grand honneur par les réformistes actuels, dit : 
« Ordonner le bien (« convenable »), c’est veiller à ce que 
les musulmans fassent les prières prescrites, s’acquittent 
de l’aumône légale, du jeûne, du pèlerinage, à ce qu'ils 
soient sincères, loyaux, reconnaissants envers leurs parents 
et entretiennent de bonnes relations avec les voisins »6. 
Devoirs cultuels légaux, devoirs moraux personnels, devoirs 
sociaux, s'unissent donc intimement. Et l’énumération d’Ibn 
Taymiyya n’est point exhaustive. Il est d’autres droits que 
le Coran prescrit d’observer : hospitalité, protection de 
l’orphelin et du faible, respect de la famille et des biens 
d’autrui, respect de la vie humaine, sauf en cas de juste 
guerre, fuir la débauche, et, pour tout résumer en une 
phrase, être fidèle à la parole donnée. « O vous qui croyez, 
soyez fidèles à vos engagements »7. Engagements vis-à-vis 
de Dieu, engagements vis-à-vis des hommes, _— et les 
seconds ne se peuvent dissocier des premiers, —— |a fidélité 
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au pacte qui constitue la communauté musulmane sera la 


à perfection de la justice. 


Deux autres termes recoupent dans le Coran les notions de 
« bien » et de «mal», je veux dire al-khayr (le bien) et al-sharr 
(le mal). Au cours des siècles, l’emploi de ces termes pour désigner 
les valeurs éthiques deviendra fréquent. Le contexte coranique, lui, 
les entend tantôt au sens moral, tantôt comme bien et mal de nature. 
En ce dernier sens, khayr devient synonyme de bienfait, de bonheur 
(octroyé par Dieu), et sharr du malheur dont se désespère l’homme 
insuffisamment abandonné à la ProvidenceS. Et c’est au bien, à la 
fois bien moral et bonheur, que sont appelés les croyants : «-Que 
surgisse de vous une communauté qui appelle au Bien (et bonheur — 
khayr), commande le bien (« convenable » = ma‘rüf) et interdise le 
mal (blämable = munkar) »°. 


Le fondement de la moralité. — Elaborations diverses. 


Le bien, c’est ce que commande le Coran, le mal, ce 
qu'il interdit. Leur valeur intrinsèque sera fonction du 
degré de réalité ou de densité ontologique reconnu, selon 
les courants de pensée, à l’être créé. 


La plus ancienne école « théologique » de l’Islam, le 
kalém mu‘tazilite, admet l'existence d’un bien et d’un 
mal moral décelables par la raison. Certes, la Loi coranique 
reste la norme ; mais elle ne fait qu’expliciter ce que la 
raison humaine, livrée à elle-même, pourrait et devrait 
découvrir. On peut dire que, pour les mu'tazilites, la 
raison reste le critère de la Loi. La loi divine positive vient 
expliciter et sanctionner une loi morale naturelle existant 
dans les choses. Et l’homme est totalement le « créateur » 
de ses actes libres, sans motion ni permission divines, de 
par un « pouvoir » créé en lui par Dieu. Chaque acte libre, 
bon ou mauvais, se conçoit comme un commencement 
absolu. Les écoles mu‘tazilites furent pendant des siècles 
considérées comme hétérodoxes. Elles continuèrent à infor- 
mer la théologie shî'ite, cependant que le rôle par elles 
reconnu à la raison semble, à l’époque contemporaine, 
recueillir les suffrages de tel ou tel penseur « moderniste », 
voire « réformateur orthodoxe ». 
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On sait combien l'influence de la pensée grecque fut 
marquante au temps de la Bagdad ‘abbâside. Les faläsifa, 
ou « philosophes hellénistiques » de l'Islam, furent alors 
les promoteurs d’une vérité rationnelle, et donc, sur le 
plan éthique, d’une loi morale naturelle directement acces- 
sible à l’intelligence des sages. Si la Loi divine positive 
reprend et promulgue la loi naturelle, c’est à l’usage des 
« foules» qui ne sauraient faire le bien que grâce à la 
promesse de récompenses ou sous la menace de châtiments. 
Et les récompenses et les châtiments de l’autre vie 
décrits par les prophètes ont avant tout valeur de 
symboles et d’allégories. Aux sages à découvrir et 
faire connaître l’accord profond des symboles destinés 
aux foules et de la réalité telle que la pénètre leur raison 
illuminée par le monde des Intelligibles. — Or cette 
moralité et cette loi naturelle des faläsifa s’inscriront dans 
le schème d’un déterminisme absolu. Tout est déterminé, 
depuis la création, qui est une émanation éternelle, néces- 
saire et voulue, jusqu’au moindre acte « libre » posé par 
l’homme. Un esprit suffisamment puissant pourrait prévoir, 
jusqu’en ses détails, tout l’avenir, dit Avicenne. Il n°y a 
pas d’univers de la liberté. Violemment et sans cesse com- 
battus par l’Islam officiel, rejetés au besoin comme 
« impies », les falésifa exercèrent une influence réelle sur 
la pensée musulmane, et tout d’abord sur les adversaires 
qui entreprenaient de les réfuter. Et l’on verra par ailleurs 
un historien aussi classique qu’Ibn Khaldün (x1v° siècle) 
intégrer, sans peut-être s’en rendre compte, telles de leurs 
explications concernant la révélation prophétique des Lois 
religieuses. 


Pour désigner, sur le plan éthique, le bien et le mal les falôsifa 
se servirent des termes coraniques khayr et sharr. Les mu‘tazilites, 
eux, avaient parlé plus volontiers de hasan ou de saléh pour le 
« bien », et de qabîh ou de fasad pour le « mal ». Ce seront ces der- 
niers termes qu’adoptera la «théologie musulmane ». Or, il serait 
plus exact de rendre hasan par «beau et bon», un peu le kalo- 
kagathos grec, et salôh par l’« intégrité », le « bon état » des choses : 
cependant que qabih signifie « laid et mauvais »10 et fasad « corrup- 
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tion » : rejoignant ainsi, avec un vocabulaire différent, le contexte de 
«la commanderie du bien (le « convenable ») » et de « l'interdiction 
du mal (le «blâmable »)». 

Or, à partir du 1v° siècle de l’hégire, la ligne ash‘arite, 
qui deviendra pour des siècles l’école théologique domi- 
nante, affirmera, comme seule vraiment compatible avee 
l’enseignement coranique, une vision du monde centrée 
sur un pur volontarisme divin. Elle orchestrait et systéma- 
tisait, ce faisant, maintes tendances de l’Islam primitif. 
Dieu est seul Etre et seul Agent, le créé ne saurait 
avoir de réelle densité ontologique, le bien et le 
mal moral n'existent point dans les choses, mais 
par le Commandement du Seigneur. Et Dieu guide 
dans le bien qui Il lui plaît, et abandonne au mal qui Il 
lui plaît. D’où les célèbres formules : « Si Dieu inversait 
la décision, et déclarait bon (hasan) ce qu’Il a déclaré mau- 
vais (gabih), et mauvais ce qu’Il a déclaré bon, il n’y aurait 
pas d’empêchement »ll. Et encore : « Pas de bon ni de 
mauvais dans les actes, avant que ne survienne la Loi. [...] 
Les actes humains, de soi, sont égaux »12. — Mais, dans le 
Coran, Dieu a promulgué une fois pour toutes le bien à 
accomplir, et l’a mis en regard des récompenses du para- 
dis ; et il a défini le mal interdit à l’homme, et l’a mis em 
regard des châtiments de l’enfer. La différence entre le 
bien et le mal ne s’enracine point dans la nature des 
choses ; elle est assurée de par la libre disposition du 
Créateur. | 

Seul Etre et seul Agent, Dieu seul, en rigueur de terme, 
peut être dit libre. La « liberté » humaine n’a de fonde- 
ment que juridique. « C’est Dieu qui vous a créés, et tout 
ce que vous faites »l3 : reprenant à la lettre, durcissant 
même cette affirmation coranique, le kaläm ash'‘arite fera 
de Dieu le créateur du mal comme du bien. Entendons : 
Dieu « crée » les actes de chaque individu dans le « récep- 
tacle » humain. Ce qui reste à l’homme, c’est le sentiment 
(psychologique) de son « libre choix ». Car Dieu impute 

_jaridiquement à chaque homme ses actes ; il lui donne le 
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sentiment de sa responsabilité ; il le met dans l’état juri- 
dique correspondant à l’acte bon ou mauvaisli. C’est donc 
en toute justice qu'il lui impute à bien les actes commandés 
par la Loi, et l’en récompense ; en toute justice qu’il lui 
impute les actes interdits, et l’en châtie. « L'homme, dira 
le shaykh Sanûsi (1x°/xv° s.), est un être contraint dans le 
moule d’un être libre »l5. 

Certes, ce serait une erreur de croire que cette notion de 
moralité est la seule officiellement admise en Islam, et plus 
encore de la croire requise par le texte coranique lui- 
mêmelé. Je dirai seulement qu’elle fut en fait dominante 
en de larges couches de culture et de populations sunnites, 
où elle contribua à colorer les rapports concrets entre 
l’homme et Dieu. Mais nous n’oublierons pas qu’un autre 
essai d'explication fut toujours reconnu valable : celui de 
l’école hanafite-mâturîdite, qui remettait à Dieu le « fon- 
dement », et à l’homme la « qualification» morale de 
l’acte. Et voici qu’à l’époque contemporaine le célèbre 
« réformateur » Muhammad ‘Abduh refusera de se pro- 
noncer sur la nature de la liberté ; il ne craindra pas d’ac- 
cueillir un écho mu‘tazilite en enseignant que le bien et le 
mal existent dans les choses, et que la Loi révélée les fait 
apparaîtrel7. à 


Il est remarquable que l’explication de la moralité de 
l’acte proposée par ces divers courants de la pensée musul- 
mane ait toujours été commandée par leur vue respective 
du mystère de Dieu et de l’action divine sur le monde. Les 
deux attitudes les plus caractéristiques, celle des mu‘tazilites 
et celle de l’école ash‘arite, entendent se centrer l’une 
comme l’autre sur le mystère du Dieu Un. Les mu'tazilites 
s’appelaient eux-mêmes «les gens de l’Unicité divine ». 
Mais c’est peut-être un sens trop univoque du mystère qui 
les sollicitait à exténuer la réalité des attributs du Très 
Haut par une via negationis avant tout dialectique, cepen- 
dant que Dieu, Maître de l’Heure et juste Juge comme 
aiment à le répéter les sourates mekkoises, est conçu sur 
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le type d’un juge humain à la perfection infinie. Il existe 

une loi morale naturelle, mais les actes libres de l’homme 
échappent à toute motion divine. Dieu contemple « d’une 
science contingente » diront certains mu'tazilites, les actes 
libres de ses serviteurs ; puis Il les juge et les rémunère, 
pour ce monde et pour l’autre, selon l’infinie toute-puis- 
sance de sa science et de sa justice. 

On comprend que la réaction ash‘arite, au IV° s. H., ait 
entendu d’abord retrouver la soumission déférente des 
« Anciens » (salaf) au Mystère inscrutable de Dieu. « Rien 
n’est semblable à lui », « on ne l’interroge pas sur ce qu’Il 
fait » ; et rien n’échappe à sa Toute-Puissance. Mais tandis 
que les « Pieux Anciens » se taisaient dans une saisie glo- 
bale et monolithique du Mystère, les ash‘arites, dressés à la 
dialectique grecque qu’ils combattaient, essayeront sans 
cesse de « prouver » et « justifier ». Ils établiront une sorte 
d’équivocité pure entre le Créateur et la créature, aux dé- 
pens cette fois de la réalité de l’agir contingent face à l’ab- 
solue Toute-Puissance divine. D'où la responsabilité juri- 
dique de l’homme totalement maintenue, mais sur un fond 
ontologique qui remet à une création divine directe et in- 
cessamment répétée le choix du bien et du mal en chaque 
acte de l’homme. Ghazzâli lui-même, au XI°-XII° siècle, 
s’en tiendra à la formule « l’homme est contraint au libre 
choix » ; son effort d’analyse cependant semble susceptible 
d’ouvrir, à de possibles recherches, une voie nouvellelg. 


Péché et repentir. 

Qu’elles leur reconnaissent ou non une répondance dans 
la nature des choses, les écoles musulmanes, donc, seront 
d’accord pour voir dans les prescriptions coraniques la nor- 
me de la moralité. Quiconque observe la Loi révélée, fait le 
bien et sera récompensé par Dieu ;quiconque l’enfreint, 
fait le mal et sera châtié : car il est juste, disent les mu‘ta- 
zilites, d’être récompensé si l’on fait le bien, et châtié si 
l’on fait le mal ; — car Dieu, dans le Coran, disent les 
ash‘arites, a établi une continuité entre le bien prescrit 
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par Lui et les récompenses, entre le mal interdit par Lui 
et les châtiments, et le Coran est Parole incréée de Dieu, 
et Dieu est fidèle à ses promesses. 

Accomplir le bien conformément aux prescriptions divi- 
nes, c’est done obéir à Dieu ; faire le mal, c’est lui déso- 
béir. L’acte mauvais, la prévarication, khatä dhanab, 
est désobéissance ma‘siyya. C’est ce dernier terme qu’il 
convient de mettre le plus directement en regard de la no- 
tion chrétienne du péché. La dominante de l’Islam fera 
du péché ou prévarication une désobéissance à la Loi (posi- 
tive) de Dieu. Les auteurs soulignent que le péché ne porte 
et ne peut porter aucune atteinte à Dieu lui-même, immua- 
ble et inaccessible. L’image est fréquente du Sultan souve- 
rain absolu et de son esclave. Le Sultan commande à son 
gré à l’esclave, mais aucun acte de l’esclave ne saurait at- 
teindre la personnalité du Sultan. Si l’esclave désobéit, le 
Sultan peut à son gré, et selon ce qu’il jugera bon, pardon- 
ner dans sa mansuétude, ou châtier dans sa justice. 

Cette vue extrincésite des rapports de l’homme et de 
Dieu est très conforme à l’absolu volontarisme divin de 
l’école ash‘arite. Au vrai, elle ne semble pas épuiser, loin 
de là, toutes les virtualités des notions musulmanes de base. 
Si une désobéissance à Dieu ne saurait atteindre Dieu lui- 
même, elle n’en lèse pas moins les « droits de Dieu et des 
hommes » tels que Dieu a chargé sa Communauté de les 
faire observer sur terre. Une désobéissance à la Loi divine 
comporte donc comme une rupture du pacte que Dieu a 
octroyé par miséricorde à la race adamique, pacte qui fait . 
de l’esclave un croyant et l’habilite à entrer en rapports 
avec son Seigneurl9. Dieu a maintes fois affirmé dans le 
Coran son amour de bienveillance pour le serviteur qui lui 
obéit. « Car Dieu aime ceux qui font le bien »20. 

Bien plus, il promet à ceux qui l’écoutent son agrément, 
ridwân, qui est la « victoire suprême »21. Et « l’âme apai- 
sée » retourne vers son Seigneur « agréante et agréée »22. 
Or, cet agrément divin implique comme un lien qui devient 
mutuel entre Dieu et le croyant fidèle. [1 ne s’agit pas, 
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dans les notions en jeu, de grâce sanctifiante au sens chré- 
tien d’inhabitation de la Déité23. Il reste que l’agrément 
divin se présente comme un statut (hukm) où Dieu place 
son serviteur, s’il lui plaît de le guider « dans la voie droi- 
te » ; — et le contraire positif est l’abandon divin (khidlän) 
qui entraîne la désobéissance. 


La tradition musulmane a toujours reconnu, sur le plan 
pratique et juridique des responsabilités tenues pour vala- 
bles, deux sortes de fautes ou désobéissances. Les unes sont 
appelées « petites », les autres « grandes ». Il faut prendre 
garde à ne pas céder à un jeu d’équivalences en y voyant 
trop vite la distinction chrétienne entre « péchés véniels » 
et « péchés mortels ». Ou plutôt, le seul péché mortel, au 
sens strict, est pour l’Islam le reniement de la foi, le refus 
de croire en Dieu et en la mission de son Prophète. Si la 
faute reste intérieure, l’impie, sans doute, sera toujours 
« croyant aux yeux des hommes », appartiendra toujours 
à la communauté musulmane ; mais son jugement est remis 
à Dieu, qui seul connaît les cœurs, et qui tient les hypo- 
crites en abomination24. Si la faute comporte l’apostasie 
extérieure, le rejet du statut social de croyant et de musul- 
man, le châtiment terrestre de la communauté, en attendant 
le châtiment divin, devra s’abattre sur le coupable. 

Mais la distinction des grandes et petites fautes ne s’éta- 
blit pas sur le plan de l’aversio a Deo et de la conversio ad 
creaturam. Il ne s’agit pas pour les grandes fautes d’une 
perte de cette participation à la vie divine qu'est la vie de 
la grâce. Il s’agit de la désobéissance à des prescriptions 
données par Dieu comme essentielles. 

Il n’y a pas de liste vraiment établie. L’énumération 
varie selon les auteurs. On y trouve comme la contre-partie 
de ce « bien-convenable » que la communauté musulmane 
doit ordonner. Notons cependant que la non-pratique des 
devoirs cultuels obligatoires ne constitue pas, de soi, au- 

tant de grandes fautes. Il faudrait, pour devenir telle, 
qu’elle signifiât mépris délibéré ou abandon de la foi. 
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Un manuel élémentaire très répandu présente les « gran- 
des fautes » comme suit : l’apostasie et le refus de la foi, 
accuser le Prophète de mensonge ou l’injurier, le nieurtre 
d’un être humain que Dieu défend de tuer, la fornication 
ou l’adultère, les fautes contre nature, les mauvais trai- 
tements des père et mère, la magie noire, la calomnie grave, 
la fuite le jour de l’attaque, l’usure, « et autres sembla- 
bles »25. Beaucoup d’auteurs y joindront l’usage des 
boissons fermentées et le vol (s’il est important). Ces 
diverses fautes tombent sous le coup des hudüd, des peines 
prescrites par le Coran, et que la communauté se doit de 
faire appliquer. De rigoureuses conditions de moralité 
restent exigées en principe pour toute fonction publique 
traditionnelle, et le témoignage en justice d’un prévari- 
cateur ne saurait être valide. 

Si les « grandes fautes » lèsent à la fois les droits de 
Dieu et les droits des hommes, les peines afflictives qui les 
châtient sont de dures peines corporelles et se revêtent d’un 
caractère social ; si seuls les « droits des hommes » sont en 
cause, il pourra suffire d’une réparation de caractère 
privé26. Mais la faute, qu’elle soit publique ou privée, chà- 
tiée par la justice des hommes ou ignorée d’elle, reste une 
désobéissance personnelle à la Loi positive divine, tant que 
le coupable ne s’est pas, en son intime, dûment repenti et 
amendé. Les docteurs musulmans sont formels : toute 
grande faute, pour être «effacée », doit être suivie de 
repentir (tawba). Trois conditions essentielles sont requises 
pour que le repentir soit valide : 1) quitter les conditions 
du péché ; 2) le regretter eu égard à Dieu seul, « pour la 
face de Dieu » (li wajh Allôh), et non pour un motif de 
crainte égoïste ; 3) avoir la ferme résolution de ne plus 
Jamais le commettre27. La plupart des auteurs ajoutent 
il faut que l’acte de repentir ait lieu en pleine conscience 
« avant le râle de l’agonie », et avant les signes de la fin 
du monde, car alors « la porte du repentir sera fermée ». 

A l’égard de Dieu, il n’est point question de réparation, 
puisque le péché ne l’atteint pas. Mais si la « désobéis- 
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sance » à Dieu entraîne une injustice à l’égard des hom- 
mes, il est obligatoire de réparer cette dernière. Si cepen- 
dant le coupable en est physiquement et absolument 
empêché, son repentir sera valide à la mesure de sa sincé- 
rité. A lui d'élever à Dieu d’abondantes prières pour qu’au 
Jour du Jugement ceux qu’il a lésés lui remettent sa 
peine28. 


Il convenait d'’insister sur ces exigences de la morale 
musulmane. Sans doute n'est-elle pas centrée, comme la 
morale chrétienne, sur la vertu théologale de charité et sur 
la pénitence intérieure. Son motif formel n’en touche pas 
moins Dieu lui-même. C’est l’obéissance due à la Loi 
divine qui l’informe, et le repentir n’est valide que s’il est 
« pour la face de Dieu». En outre, l’énumération des 
« grandes fautes» nous le prouve : si la norme de la 
moralité est conçue d’abord — l’école mu‘tazilite mise à 
part — comme une Loi positive remise à l’absolu Vouloir 
divin, son contenu recoupe la loi morale naturelle, reflet 
de la Sagesse divine, inscrite par Dieu dans les choses 
créées et dans le cœur de l’homme?9. Ainsi que le remarque 
le R. P. Jomier30, les commandements du Décalogue sont 
en fait repris par la loi coranique. 


Le salut de l’homme. 


Ces exigences sont totales sur le plan de la communauté 
conçue comme « terre de justice », dâr al-‘adl. Faut-il dire 
qu’elles perdent de leur absolu quand il s’agit de la desti- 
née personnelle et du salut de chaque croyant ? Au vrai, 
ce n’est pas à un amoindrissement des valeurs morales 
comme telles que nous avons affaire, mais à la coloration 
que leur apporte l’extrincésisme maïntenu des rapports 
entre l’homme et Dieu. 

La morale chrétienne ne s’épanouit qu’en fonction de 
la vie de la grâce. S’il lui arriva, depuis environ un siècle, 
_ de sembler se solder, en certaines de ses présentations, par 
un compte de devoirs et de droits, de sembler aïnsi se 
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couper de sa finalité normale qui est la vie d’union avec 
Dieu et en Dieu, c’est dans la mesure où la trahit le juri- 
disme abstrait de l'impératif catégorique, le «tu dois» 


kantien. La morale chrétienne vraie est informée et fina- 


lisée par l’amour. 

La morale musulmane n’est point davantage centrée sur 
un impératif abstrait. Elle est en continuité avec le mys- 
tère (ghayb) du Dieu Un, que l’on n'’interroge pas. Mais 
le croyant sait de connaissance certaine, puisque tel est 
l’enseignement coranique, que Dieu, tout-puissant, redou- 
table et juste Juge, est aussi le Bienfaiteur miséricordieux, 
le Bienveillant, l’Indulgent, le très Pardonneuräl. Si le 
repentir, la tawba musulmane, est toute proche, nous 
l’avons vu, de la contrition chrétienne, il reste que le degré 
d’exigence de ce repentir se revêt, par rapport à l’obten- 
tion de la fin dernière, d’une sorte de relativité. Il ne 
deviendra absolu que s’il s’agit de « grandes fautes » contre 
là foi. 

Nombreuses, certes, sont les traditions qui insistent sur 
le Jour du Jugement, quand chaque action de l’homme 
séra « pesée». « Qui aura fait le poids d’un atome de 
bien (khayr) le verra ; qui aura fait le poids d’un atome 
de mal (sharr) le verra »32. Sous la forme imagée de ces 
entia eschatologiques dont parle le (Coran, feuillets, 
balance, pont de l’enfer.., les conditions et les étapes du 
Jugement ont été maintes fois décrites. Et ces conditions 
sont « réelles », disent les Docteurs, encore que nous ne 
puissions connaître le « comment » de leur existence. 

Le Coran, en ses sourates mekkoises surtout, avait insis- 
té sur les terreurs du Jugement, l’Heure dernière où « le 
Ciel se fendra et sera béant »33. Et lors du Rassemblement, 
les hommes ressuscités, rapporte Muslim, sueront d’angois- 
se à l’apparition du Juge suprême. L’enfer et le paradis 
sont éternels. Les versets coraniques, selon un rythme âpre 
et prenant, opposent le sort des bienheureux et le sort des 
réprouvés, ils décrivent le bonheur réservé aux « élus de la 
droite », et les supplices des maudits. Comme pour les con- 
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ditions du Jugement, la tendance dominante en affirmera 
la réalité, mais une réalité inconnaissable sur terre, bil 
kayf, « sans comment ». Disons que le paradis des élus est 
proposé comme un ensemble de jouissances créées, sans 
rien de semblable, en dépit de courants littéralistes, à des 
jouissances terrestres, et que vient couronner, suprême fa- 
veur de «surcroît », la vision directe de Dieu34. Vision 
intermittente, non transformante, mais que maintes in- 
fluences, de Grèce ou de chrétienté, eurent tendance au 
cours des âges, et surtout dans les écoles mystiques, à pro- 
longer en vision inamissible. 

Or, seules les sectes kârijites et les écoles mu‘tazilites 
enseigneront que toute grande faute non effacée fait perdre 
ce salut et précipite le coupable dans l’enfer éternel. Seules 
elles refuseront, pour les pécheurs non repentis, toute possi- 
bilité d’intercession au Jour du Jugement. Mais très vite un 
texte35 qui semble d’abord se référer aux anges, servit de 
base scripturaire pour affirmer l’intercession de Muhammad 
en faveur de sa communauté, puis de chaque prophète- 
envoyé en faveur de son peuple. Intercession et non média- 
tion, certes, toute dépendante du bon Vouloir divin, mais 
les hâdith aiment à redire les « portes de bronze de l’inter- 
cession » s’ouvrant à la prière de Muhammad. 

Et ainsi, pour l’enseignement courant, nous y avons 
déjà fait allusion, le refus obstiné de la foi dans le Dieu 
Unique et en la mission de son Envoyé sera le seul péché 
irrémédiable et irrémédiablement puni de l’enfer éternel. 
À eoup sûr, tout péché dont le coupable s’est validement 
repenti est par là-même « effacé » : il n’y a pas en Islam 
uné réelle équivalence du Purgatoire chrétien. Mais s’il n’y 
a pas repentir, et que la foi en Dieu demeure, le châtiment, 
eu égard à cette foi, ne saurait être éternel ; le pécheur qui 
reste croyant finira par goûter Îles joies du paradis. 
Qu'il redoute, certes, le terrible châtiment annoncé. Il sera 
châtié d’abord dans le tombeau, puis dans l’enfer après la 
résurrection. Mais son séjour dans l’enfer éternel ne sera 
que transitoire. — Bien plus, s’il n’y a pas repentir, c’est 
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alors que Dieu peut se montrer, selon sa Parole, l’Indul- 
gent, le très Pardonneur. Le croyant sincère qui a commis 
de grandes fautes et ne les regrette pas, ne parvient pas à 
les regretter eu égard à Dieu seul, sait qu’il peut s’en 
remettre, par l’intercession du Prophète, à la miséricorde 
du Seigneur. Dieu, s’Il le veut, le fera entrer sans retard 
au paradis36. « Peut-être le Seigneur effacera-t-il vos mau- 
vaises actions »37. 


Mention devrait être faite ici d’un lieu intermédiaire, 
les a‘râf38, dont la notion même est très discutée. Lieu 
d'honneur selon les uns, car ses habitants surplombent 
l’enfer et le paradis, sorte de « limbes » selon les autres, 
lieu « neutre » destiné aux petits enfants des non-musul- 
mans morts avant l’âge de raison, ou, temporairement, aux 
hommes adultes dont «s’équivalent» les bonnes et les 
mauvaises actions, — les «‘räf sont d’abord un « lieu d’at- 
tente », comme le dit fort bien M. Blachère39. S’y glisse 
parfois — équivalence approchée ou influence du « Purga- 
toire » ? une idée secondaire de purification. 


Mais en rigueur de termes, la foi seule sauve, foi jalouse 
et exclusive, seul présent digne d’être offert à Dieu. Car 
« vos actions seront vaines si vous donnez à Dieu des asso- 
ciés »40, Face à ce don total offert à la Transcendance divi- 
ne, les actes « bons » ou « mauvais », commandés ou inter- 
dits, s’estompent, se relativisent, enveloppés qu’ils sont 
dans la bienveillance apitoyée du Très-Haut pour cet être 
fragile, « composé de boue et de sang », et qu’Il appelle 
cependant à Le proclamer Seigneur. Telle est bien la teneur 
du « pacte» que Dieu a octroyé dans la prééternité à la 
race adamique, et qui trouvera sa conclusion à l’Heure der- 
nière du Jugement4l. 


Dieu, enseigne le Coran, est à la fois inaccessible et 
tout proche de l’homme qu’il a créé{2. Mais cette proxi- 
mité même laisse absolue l’inaccessibilité. Sévérement con- 
damnées sur le plan social de la vie communautaire, les 
grandes fautes qui n’engagent pas la foi sont remises, au 
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plan du salut individuel, au bon Vouloir divin. Seule com- 
pte en définitive cette Miséricorde suprême qu'est la pré- 
détermination à la foi. Le salut n’est pas communication 
de Vie divine, c’est le témoignage rendu au Dieu Un, et à 
sa Toute-Puissance inscrutable, à laquelle le croyant, dans 
la nuit et avec confiance, s’abandonne. 


IT 
Les assoiffés de Dieu. 


Il y eut cependant, et dès les débuts de l’Islam, des 
hommes remis à Dieu, que cet extrincésisme et ce repli 
sur la foi seule, pour rigoureuse et totale que la foi s’affir- 
mât, ne purent combler. Si Dieu, par ses prophètes, a com- 
muniqué aux hommes sa Parole, comment un cœur sincère 
n’aurait-il pas soif de la vivre au plus intime de lui-même, 
et donc, un jour, de rencontrer l’Interlocuteur ? Déjà, les 
Mekkoïs sceptiques se moquaient de Muhammad, « amou- 
reux de son Dieu », disaient-ils. 11 y eut toujours en Islam 
une continuité d’« assoiffés de Dieu » qui cherchèrent à le 
rencontrer par une intériorisation vécue du Mystère. Telle 
est, ceroyons-nous, la plus profonde raison d’être des 
« gens du tasawwuf », les « mystiques » de l'Islam. 

Qu'il y ait eu très tôt certaines influences chrétiennes 
(et judéo-chrétiennes), puis iraniennes, voire indiennes, 
ne saurait tout expliquer. Aux premiers siècles de l’hégire, 
ces influences restèrent d’ailleurs plus extrinsèques et épi- 
sodiques que certains ne l’ont cru : la mise au point histo- 
rique de M. Louis Massignon semble ici décisive43. C’est à 
la troisième période de son histoire, nous y reviendrons, 
que le sûfisme accueillit de l’intérieur des influences direc- 
tes ou indirectes venues de Plotin ou de l’Orient. Mais les 
premiers cercles sûfis cherchèrent d’abord une « règle de 
vie » nourrie d’une méditation intériorisée du Coran. Vêtus 
soit de la tunique rapiécée, soit de la robe de laine (sûf), 
les premiers ascètes se groupèrent assez vite. Non point une 
vie monastique proprement dite, mais le groupe du maître, 
du shaykh, et de ses disciples. Tasawwuf, que nous tradui- 
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sons par « mystique musulmane », signifie : mener la vie 
des sûfis, des gens vêtus de laine. 

Une rupture avec l’Islam des docteurs et juristes s’opé- 
ra au III"* siècle de l’hégire. La condamnation et l’exécu- 
tion de Halläj en 309 H./922 la consomma. Il faudra atten- 
dre l’effort de synthèse d’al-Ghazzäli (mort en 505H./1111) 
pour que des valeurs sûfes soient directement reprises et 
intégrées dans l’enseignement officiel. Jusqu’à nos jours, 
maintes tendances, et parmi les plus centrées sur les don- 
mées coraniques et de tradition, continueront d'affirmer 
avec force qu'il n’y a pas de « mystique musulmane » com- 
me telle{4. 

L’opposition fondamentale est celle-ci. Très tôt, le ter- 
me et la notion d’amour de Dieu, et l’amour mutuel de 
Dieu et de l’homme, recevront en sûfisme droit de cité. 
Et ce ne fut point en rupture du Coran, mais bien en 
méditant et valorisant les deux versets célèbres, les seuls 
où se trouve mis en jeu cet amour mutuel : € Dis-leur : si 
vous aimez Dieu, suivez-moi ; il vous aimera et vous par- 
donnera vos fautes »45 ; et : « O vous qui croyez, s’il en 
est parmi vous qui renient leur religion, certes Dieu susci- 
tera d’autres hommes qu’Il aimera et qui L’aimeront »46. 
Le sûfisme des premiers siècles — et, à cette époque, le 
milieu sûfi et le milieu des traditionnistes se recoupent 
souvent — apparaît ainsi comme l’une des virtualités ofer- 
tes aux âmes musulmanes. Räâbi‘a, l’ancienne joueuse de 
flûte convertie (II° s. H./VIIT s.) offrira à Dieu comme 
offrande digne de lui, non plus seulement la foi dans l’Uni- 
que, mais, l’animant, l’amour total et désintéressé : 

« Et quant à l’amour (qui veut Te rendre ce) dont tu es 
[ digne, 

Ah ! que je ne voie plus la créature et que je Te 

voie ! »47, 
« Nul n’adore Dieu par un acte qui lui soit plus agréable 
qu’en L’aimant », dira Hallâj. Et c’est bien pour Halläj 
l’amour qui donne la clef de tout mystère, puisque « en Son 
Essence, l’amour est l’Essence de l'essence ». 
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Or, nous avons vu l’enseignement de l'Islam officiel sou- 
ligner, comme un absolu, l’Inaccessibilité divine : et si le 
sentiment extrinséciste des rapports de l’homme et de Dieu 
accueillit un amour de bienveillance et de mansuétude du 
Seigneur envers l’« esclave » qu'Il a créé, ee devait être 
pour garder plus jalousement fermé le Mystère de la Vie 
intime du Très-Haut. En son « ascension nocturne », dit la 
tradition, le prophète Muhammad s'arrêta au seuil de l’en- 
ceinte scellée de l’Essence divine. Les docteurs de l’époque 
affirmeront que le croyant peut et doit aimer la Loi de 
Dieu, le Commandement de Dieu, mais non Dieu Lui-mé- 
me et en Lui-même. Et, de fait, la Loi musulmane, si elle a 
bien l’essentiel du Décalogue, ne connaît pas d’équivalence 
directe à l’inéluctable précepte biblique : « tu aimeras le 
Seigneur ton Dieu de tout ton cœur, de toute ton âme et de 
toute ta force »48. 

Voici cependant que les meilleurs d’entre les sûfis ont 
soif de s’abreuver aux profondeurs inaccessibles de Dieu. 
Et les plus grands comprennent, expérimentent, que 
l’amour seul, l’amour authentique nourri de la souffrance 
acceptée et aimée, les y peut conduire. C’est aussi vers un 
au delà de leurs dogmes explicites qu’ils s’avancent. Faut- 
il rappeler que la foi en Dieu Un et Rémunérateur — et 
ainsi se formule la foi de l’Islam — peut comporter pour 
une âme droite, si elle sait répondre aux prévenances de la 
grâce divine, la foi implicite, mais vitale et salvatrice, dans 
les mystères révélés49 ? — En chrétienté, l’union d’amour 
avec Dieu connu comme inconnu restera sous la mouvance 
de l’acte de foi explicite et du contenu de la foi touchant 
les mystères révélés de la Vie divine. En Islam, le sûff ne 
saurait avoir de guide en le mystère irrévélé, — et son ex- 
périence intérieure lui pourra sembler le critère suprême. 

Ainsi s’éclaire la méfiance, voire l’opposition des juris- 
tes et docteurs de l’Islam envers une voie d’union à Dieu 
par amour. Ils défendaient une communauté constituée, 

_ centrée sur l’adoration du Dieu inaccessible. Sans doute le 
sûfi qui pénétrait authentiquement les profondeurs divines, 
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qui vivait de la grâce mystérieuse qui atteint les « fidèles 
du dehors», avait-il raison de prendre pour critère son 
expérience personnelle. Mais qu’en adviendra-t-il quand ce 
critère sera mesuré par des expériences moins pures ? Et 
les juristes, en tant que représentants officiels d’une com- 
munauté constituée, pouvaient-ils accepter le principe 
d’une expérience personnelle règle suprême ? 


Repères lustoriques. 


Les premiers témoignages sûfis n’avaient point suscité 
de défiance. Aucune opposition légale n’est signalée contre 
Hasan Basrî prêchant le désir constant du Seigneur50, et 
non plus contre Râbi‘a appelant à l’amour désintéressé de 
Dieu. Il n’y eut point davantage d'opposition à l'effort 
quasi désespéré de Bistämi, cette terrible ascèse : 

« douze ans, j’ai été le forgeron de mon moi ».… 
axée, comme le yoga indien5l, sur l’expérience d’unicité 
d’un absolu au centre existentiel de l’âme, voie de radicale 
dénudation et rétorsion intellectuelle, et qui en vient à 
dresser le pur « Je » sans attribut ni forme face à l’Essence 
divine. 

Au II siècle de l’hégire par contre, et c’est à nouveau 
le thème de l’amour divin qui domine, Misri sera persécuté 
en Egypte, Muhäsibi à demi banni à Kufa, Ibn Karrâm 
emprisonné, Tustari mort en exil à Basra, Nüri traduit 
avec plusieurs de ses disciples devant les tribunaux. Halläj 
enfin, et quels que soient les prétextes politiques ou cultuels 
mis en avant, fut condamné, torturé et exécuté pour avoir 
témoigné de l’union d’amour possible entre Dieu et sa créa- 
ture humaine, aussi infiniment séparés cependant que peu- 
vent l’être l’Eternel du contingent. Ses contemporains, 
Junayd et Shibli s’étaient réfugiés en un prudent ésoté- 
risme. Et bon nombre de sûfis postérieurs lui reprocheront 
non pas son expérience ou sa doctrine, mais de ne les avoir 
point scellés. Le gibet de Hallâj reste, au cœur de l’Islam, 
comme une question inlassablement posée. 
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Le bras séculier s’exercera encore au VI° s. H./XIF s. 
contre “Ayn al-Qudât, et contre Suhrawardi, le maître de 
l’ishrâq (« illumination »). En ce dernier cas, est en jeu 
tout un enseignement doctrinal gnostique influencé par 
l’Iran ancien et par la Grèce, et qui cherchait à atteindre, 
en la réalisation de l'éclair illuminateur, l’identité onto- 
logique du connaissant et du connu. Si Suhrawardi est, 
comme l’écrit M. Louis Massignon, « le dernier des sûfîs 
non monistes », ses disciples, eux, franchiront le pas. 

Tout au long de ces première et deuxième périodes du 
sûfisme, ne cessèrent de s’aiguiser les précieuses analyses 
psychologiques des «états spirituels». Introspections 
nuancées, admirablement servies par le génie sémantique 
de la langue arabe, et qui vont, pour donner quelques 
exemples, de la Ri‘äya de Muhäsibi aux Manäzil d’Ansâri 
(V°/XF s.)52. Bien d’autres noms seraient à citer. — A Ia 
troisième époque, à partir des VI'-VIT s. H., les grandes 
œuvres littéraires des Ibn al-Fârid, Ibn ‘Arabî, Jalâl al-Dîn 
Rümî, ‘Abd al-Karîm Jili... s’affirment l’une des richesses 
les plus authentiques de l’héritage culturel arabe et persan. 
Le mystique continue de parler d’amour et d’union par 
amour. Mais il est difficile souvent de distinguer s’il s’agit 
d’un libre amour de charité, comme tendaient à le postu- 
ler, semble-t-il bien, Râbi‘a ou Halläj, ou de l’amour onto- 
logique et nécessaire (non salvateur, donc) de l’être créé 
pour sa Source. Les influences plotiniennes et avicenniennes 
sont passées par là. Mystique naturelle vers l’exister du Soi 
et contemplation philosophique interfèrent alors avec cer- 
taines traditions maintenues du grand âge sûfi ; et l’on doit 
prendre garde à un mode très riche d’orchestration poéti- 
que, mais qui risque d’induire en erreur dès lors que les 
intuitions du poète sont prises pour une expérience vécue. 

Ce fut également vers les XIIT-XIV° siècles que des in- 
fluences d’Extrême-Orient, par la voie turco-mongole sans 
doute, se multiplièrent. Elles durcirent en une technique 
‘conçue comme efficace (avec adjonction de poses physi- 
ques) l’ancienne répétition verbale du Nom divin (dhikr). 
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Et nous assisterons, au cours des siècles, à la décadence 
plus ou moins marquée des « confréries ». C’est à elles que 
songent d’abord les réformateurs modernes qui se plaisent 
à condamner le sûfisme. Mais est-il besoin de dire que c’est 
sur un tout autre plan que reste posé en {slam le problème 
de la quête de l’union divine ? 


Les deux lignées de la mystique musulmane. 


Les influences reçues ou subies au cours des âges ne sont 
pas niables. Mais quoi qu’il en soit des « éléments décora- 
tifs étrangers »53, c’est bien à l’intérieur de la culture mu- 
sulmane que le débat se situe. Il suffit, pour s’en convain- 
cre, de songer que l’expérience mystique se présenta 
d’abord aux sûfîs — à tous les sûfis — comme une intériori- 
sation d’unicité, du tawhid. Unification de soi à soi, unifi- 
cation de soi en Dieu, unicité de Dieu en l’âme du mys- 
tique, ce triple procès se retrouve ou peut se retrouver 
en presque chaque expérience, au gré des voies réalisatri- 
ces parfois fort diverses. Un plan de clivage s’opère ici 
selon deux grandes lignes. 

La première est celle de l’« unicité du Témoignage » 
(wahdat al-shuhäüd) qui domina aux Il°-IIF s. H., culmina 
en l’expérience de Halläj, et ressurgira plus tard en cer- 
taines tendances shädhilies. Il semble difficile par ailleurs 
que n’y aspire pas un mystique d'’influences hanbalies, 
comme Ansèri.. « Unicité du Témoignage », car Dieu se 
témoigne lui-même en son Mystère dans le cœur du sûfi. 
La transcendance divine et son unicité absolue restent au 
centre de la foi formulée ; et la rencontre s’opère par 
amour, dialogue entre le cœur fidèle et Dieu, jusqu’au 
« Je » suprême qui, sans le détruire, entend consommer le 
dialogue dans l’unité. Ainsi faut-il entendre les « locutions 
théopathiques » dont usa Hallâj. Les juristes de son temps 
les lui reprochèrent comme une impiété ; tandis que cer- 
tains sûfis de l’âge postérieur, Ibn‘Arabî entre autres, y 
déploreront une « dualité» (de nature) maintenue entre 
le mystique et Dieu. 
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La deuxième ligne en effet est celle de l’« unicité de 
l’Existence (ou de l’Etre) », wahdat al-wujüd. Elle domi- 
nera à partir d’'Ibn'‘Arabî (VI‘VII s. H.), pour s'épanouir 
par exemple deux siècles plus tard dans l’Homme Parfait 
de ‘Abd al-Karim Jîlî. C’est avec raison qu’Ibn Taymiyya y 
dénoncera, sans la situer peut-être exactement, l’influence 
néoplatonisante d’Avicenne. Le Ghazzäli des opuscules y 
préludait à la fin de sa vie, et plus encore certaines gnoses 
de l’ishräg. — Se rejoignent ici, paradoxalement, le monis- 
me plotinien de la pseudo Théologie d’Aristote et l’affir- 
mation ash'‘arite de Dieu seul Etre et seul Agent. Le monde 
contingent, dira le mystique, n’est que le reflet manifesté 
de la seule Existence divine, et l’esprit humain une émana- 
tion directe de l’Essence incréée. L’existence empirique 
n’a donc aucune profondeur d’être, aucune densité ontolo- 
gique. Elle doit s’abolir (le fané’) en Dieu seul qui perdure 
(le baga’) : selon de toutes autres références, nous avons 
là comme un écho de «la trace de l’Un » en nous, dont 
parlait Plotin ; ou encore — toute question de filière histo- 
rique étant mise en parenthèse — de l’identité indienne 
« âtman (le Soi) est brahman (l’Absolu trans-personnel) ». 
L’union mystique sera conçue alors comme une identifica- 
tion (itihâäd) où la personnalité du sûfi est absorbée et 
volatilisée en un Absolu appelé Dieu. 

Cette « unicité de l’Etre » sera la proie offerte aux deux 
tentations, de gnose et de technique, qui ne cessèrent de 
traverser la mystique musulmane. Il suffit de mettre en 
regard telle affirmation du grand poète Ibn al-Fârid : 

« Le salut que je lui donne est pure métaphore ; en réalité, 
c’est de moi à Moi que va ma salutation », 

ou : 

« …et c’est de mon propre Don que mon âme m’a CoAblE », 
et l'appel que Halläj adresse à Dieu : 
« J'ai étreint de tout mon être tout Ton amour, ô ma 
[ Saintete ! 

Tu T’es manifesté en moi au point qu’il me semble que 

c’est Toi-même qui es en moi!» 
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CONCLUSION 

Dans l’enseignement chrétien, théologie dogmatique, 
théologie morale, théologie spirituelle ou mystique, sont 
en continuité. Car le dogme ne veut être autre chose que le 
témoignage explicite et irréformable des mystères révélés 
de la Vie intime de Dieu, cependant que la morale est 
toute commandée par le précepte de l’amour. Et c’est le 
Dieu même de la foi dont le mystique aura soif de pénétrer 
les profondeurs vécues, expérience d’union qui parfait et 
épanouit la morale prescrite à tous. 

L'’Islam centre sa foi sur le mystère inaccessible, et sa 
morale sur l’obéissance aux commandements de la Loi. 
Mais la vie morale, en tant que menant à la fin dernière, 
est avant tout conçue comme la foi elle-même. Les précep- 
tes moraux, pour exigeants qu'ils soient, ne sont pas ici 
directement orientés vers l’absolu du Bien suprême, épa- 
noui en cet amour théologal par lequel Dieu visite sa créa- 
ture spirituelle et lui demande retour ; ils engagent plu- 
tôt une relation vécue de l’homme à des prescriptions par- 
ticulières de Dieu. C’est la réalité de la foi qui seule et à 
elle seule engage le salut de l’homme. Les œuvres preseri- 
tes — cultuelles, morales, sociales — prises comme un 
tout, sont là à titre de parachèvement de la foi, elles ne 
l’informent pas en sa vitalité intrinsèque. Car les « œu- 
vres » elles-mêmes sont fondées sur les commandements 
discontinus de Dieu, non sur le précepte inconditionnel de 
l’amour. 

L’Islam s’est comme arrêté, ébloui, en la nuit de l’« as- 
cension » de son Prophète, au seuil mystérieux de l’Essence 
divine, au seuil donc du mystère d'Amour du Dieu vivant. 
Et quand les « assoiffés de Dieu » que furent les sûfis vou- 
lurent franchir ce seuil, ils n’eurent plus pour guide que 
leur expérience personnelle, mesurée par leur répondance 
aux grâces que Dieu ne cesse d'offrir à tout homme. Les 
plus grands, les plus purs d’entre eux, vécurent sans doute 
le lien vital de la foi et de l’amour ; ils découvrirent que la 
souffrance acceptée, aimée, était le chemin de l’amour : 
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« Tous les biens qui m'’étaient nécessaires, oui, je les ai 

| { reçus, 
sauf celui qui ferait exulter mon extase en plein supplice », 
disait Hallâ;j. 

Souffrance d’autant plus torturante qu'ils ignoraient 
qu'un autre Sang avait été versé pour eux. — Et nombreux 
furent les sûfis de l’âge postérieur qui laissèrent leur foi 
en l’Unique se diluer au gré des tentations d’immanence. 


La foi et le salut qu’elle conditionne, de même que la 
rétribution des actes humains, ont d’abord en Islam un 
caractère éminemment personnel. C’est chaque homme qui 
sera jugé au jour du Rassemblement, « l’âme accablée d’un 
faix ne portera pas celui d’un autre ; et l’homme n'aura 
que ce qu’il a accompli »54. Mais c’est aussi la communauté 
comme telle (4mma) qui témoigne de Dieu, et c’est sur le 
plan communautaire que la prescription de « commander 
de bien » reçoit en quelque sorte valeur d’absolu. 


Or, une tradition bien connue affirme que la foi de la 
communauté ira se dégradant au cours des âges, jusqu’au 
point d’impiété prévue où la justice toute-puissante de 
Dieu se manifestera par l’anéantissement des créatures, 
leur résurrection, lsur jugement. C’est l’Heure, eschato- 
logiquement imminente, de la reddition des comptes, — 
que précédera la venue de Mahdi, le guide suprême. Et si 
la tradition en vint à affirmer l’intercession de Muhammad, 
elle maintint le retour de Jésus « dont le nom est le Mes- 
sie » ; et il est dit volontiers que « Jésus fils de Marie », 
« Verbe (venu) de Dieu » dans le sein de Marie et « forti- 
fié par l'Esprit de sainteté »55, sera commis de Dieu pour 
juger les hommes au grand Rassemblement. L’Islam, là 
encore, s’approche et s’arrête, ébloui, au seuil du Mystère 
de la Vie divine, à ce « jujubier de la limite »56 , au delà 
duquel le Mystère révélé permet d’entendre l’absolu du 
précepte d’amour, et donc l’absolu qu’un acte humain peut 
- engager pour l'éternité. 

Louis GARDET. 
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NOTES 


1. Coran, 3, 110. (Nous citons les versets selon la numérotation de 
l'édition officielle du Caire : cf. le 2° chiffre indiqué dans la tra- 
duction française de R. Blachère.) 

2. Coran, 3, 114. 

3. Cf. Sum. theol., Ila Ilae, 79, 1. 

4. Voir par le Coran, 3, 4. 

5. Ainsi se répondent les « droits » et les « prescriptions » pénales, 
les huqüq et les hudüd. 

6. Siyâsa shar‘iyya, trad. franç. de Henri Laoustr, Damas- 
Beyrouth 1948, p. 34/71-72. 

7. Coran, 5, 1. 

8. Ainsi Coran, 41, 49 ; 41, 51, etc. 

9. Id., 3, 104. 

10. Cf. la notion grecque de aiskhros. 

11. Ijî (ru s. H./xiv® s.) commenté par Jurjâni (virt-rx° s. 
H./xive-xve s.), Sharh al-mawäqif, éd. du Caire 1325 H./1907, t. VIN, 


12. Ibid., et p. 184. 

13. Coran, 31, 96. 

14. C’est le fameux kasb ou iktisäb ash‘arite. 

15. Muqaddimät, éd.-trad. Luciani, Alger 1908, p. 62-63. 

16. Nombreux en effet sont les versets qui insistent sur la rela- 
tion de l’homme à ses actes (v. g. 2, 79), — qui soumettent les actes 
de l’homme à sa volonté (v. g. 18, 29), — qui enseignent que l’homme 
exerce un commandement sur ses actes (v. g. 3, 113), etc. 

17. Risôlat al-tawhid, éd. du Caire 1353 H., p. 80 (trad. franc. 
B. Michel et M. ‘Abd al-Raziq, Geuthner, Paris 1925, p. 56). 

18. Cf. Ihy@ ‘ulüm al-din, éd. du Caire 1352 H./1933, t. IV, 
p. 219-220. 

19. Notions à bases coraniques. Cf. analyses et références ap. 
L. GarpeT, La Cité musulmane, éd. Vrin, Paris 1954, p. 54 et ss. 

20. V. g. Coran, 2, 195 (fréquent). 

21. Ainsi, Coran, 9, 72. 

22. Id., 89, 27-28. 

23. Encore qu’on y puisse trouver comme un appel ; nous le 
verrons mieux en évoquant l’attitude de certains mystiques (cf. ci- 
après). 

24. Ainsi la sourate 63, etc. 

25. Bâjüri (x s. H./xix° s.), Häshiya ‘al@ Jawharat al-tawhid. 
éd. du Caire 1352 H./1934, p. 114 (trad. Anawati-Gardet, p.552). 

26. Cf. par exemple la Riséla de Kayrawânî (traité de droit et de 
morale mâlikites), trad. Fagnan, Paris-Alger, 1914, p. 178-199 (cf. 
ci-dessus l’article du P. Jomier, La loi musulmane, $ E). 
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27. V. g. Bâjüri, op. cit., p. 115/554. — On voit les rapports de 
la tawba’et de la contrition chrétienne. 

28. Bâjüri, ibid. 

29. On exceptera sans doute la polygamie; mais il faut ajouter que 
si elle est adoptée (et limitée), elle n’est point recommandée par le 
Coran. On sait l’attitude actuelle de certains réformistes : les condi- 
tions exigées ne sont plus réalisables dans le monde moderne ; la 
société musulmane, sans contredire en rien le texte intangible de son 
Livre, pourrait donc opter présentement pour la monogamie (cf. J. 
Jomier, Le commentaire coranique du Manér, éd. G.-P. Maisonneuve, 
Paris 1954, p. 178-187). Des aménagements analogues peuvent être 
proposés pour la traditionnelle « puissance paternelle » (jabr), etc. 

30. Cf. La Loi musulmane, $ F. 

31. Noms divins, d’origine coranique, incessamment répétés et 
médités. 

32. Coran, 99, 7-8 ; cf. id., 3, 30 ; 75, 13-15 ; 82, 5, etc. 

33. Id., 69, 16. 

34. En interprétant en ce sens Coran, 15, 22-23 et 10,26 : au 
contraire des mu‘tazilites qui affirmaient impossible la vision. 

35. Coran, 21, 28. 

36. Cf. Jurjâni, op. cit., t. VIII, p. 312 et ss. Tel est l’enseigne- 
ment ash‘arite. Pour les mâturîdites, un châtiment transitoire est 
requis. 

37. Coran, 66, 8. 

38. Cf. Coran, 17, 46-49. 

39. Le Coran, éd. G.-P. MaAIsoNNEUVE, Paris 1951, t. III, p. 618- 
619, en note. 

40. Coran, 39, 65. 

41. Cf. Coran, 7, 172 (voir ci-dessus note 19). 

42. 6, 103 et 34, 50, etc. 

43. Cf. Lexique technique de la Mystique musulmane, 2"° éd., 
Vrin, Paris 1954, chap. II. 

44, Ainsi, récemment encore, la revue de l’Université religieuse 
du Caïre, Majallat al-Azhar, rajab 1372/mars 1953, p. 793. 

45. Coran, 3, 31. 

46. Id., 5,54. 

47. Voir réf. de ce texte et des suivants, ainsi que les problèmes 
posés par les expériences sûfies ici mentionnées, ap. Louis GARDET, 
Expériences mystiques en terres non-chrétiennes, éd. Alsatia, Paris 
1953, 2% Partie : « Quelques exemples privilégiés de mystique mu- 
sulmane ». 

48. Deut., 6, 4. 

49. Tel est l’enseignement actuel le plus commun de la théologie 
chrétienne, en référence au texte de l’Epitre aux Hébreux, 11, 6. 
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Tr de », dde comme une fidélité à se. ressouvenir de 
Pr Dieu met au cœur de son serviteur. Ë | 
51. Sans chercher s’il s’agit ou non de Lane influence hist 
_ rique. k 
52. D’importantes études sont actuellement en cours, sur le pre- 
mier par A. Glazer, sur le second par S. de Laugier de Beaurecueil 
(cf. .. ce dernier, Ansériyyat, t. I et II, IFAO, Le Caire 1953 et 1954). 
. Louis Massicnow, Encyclopédie de l’Isläm, art. Tasawwuf. 

7 Coran, 53, 38-39 ; cf. encore 6, 164 b ; 39, 70. 

55. Id., 3, 45 ; 2, 87 et 253. Cf. encore Ve 171, Jésus est « Son 
Verbe jeté par Dieu à Marie et un Esprit (émanant) de Lui». Etc. 
On sait que l’Islam ne reconnaît pas la mort sur la Croix, et donc la 

_ Résurrection de Jésus. 
56. Coran, 53, l4. 
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LA LOI MUSULMANE 


Le domaine de la Loi musulmane représente un monde 
immense dans lequel il ne peut être question de pénétrer 
ici. Le présent article voudrait seulement attirer l’attention 
sur son importancel. Toute la vie musulmane est rythmée 
par une série d’observances sur lesquelles les docteurs ont 
discuté avec zèle et subtilité2. La fidélité à la Loi (aussi bien 
que la fidélité au dogme de l’unité divine) a été et est le 
grand critère de l’orthodoxie. Et si le mouvement souf 
(mouvement d’ascètes vouant leur existence ou leurs temps 
libres à une prière et une dévotion pouvant aller jusqu’à 
la mystique) a obtenu droit de cité dans l’islam, c’est que 
beaucoup de ces soufis ont seulement cherché à vivre l’es- 
prit de l’islam sans jamais en rejeter la Loi. Par contre, 
ceux qui pratiquement ont agi comme si la vie mystique 
leur faisait dépasser le stade de la Loi, ont été formelle- 
ment condamnés par les juristesi. Leur attitude a cepen- 
dant toujours eu assez de partisans pour subsister en marge 
de l’orthodoxie. 


Au point de vue de l’économie du salut, le musulman 
vit sous le régime de la Loi, pourrait-on dire, si l’on ne 
craignait pas d’appliquer une épithète paulinienne à une 
religion qui apparut six siècles après Saint-Paul. La doc- 
trine musulmane contient une série de préceptes que le 
fidèle doit observer s’il veut entrer un jour au paradis. C’est 
sur ses œuvres qu'il sera jugé, répète sans cesse le Coran. 
Il doit se soumettre à des commandements touchant aussi 
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bien la vie religieuse et morale que certaines activités civi- 
ques et politiques. L’obéissance à Mahomet, chef religieux 
et politique, est incluse dans ces ordres. Le bon musulman 
met tout son cœur dans cette obéissance : « si vous aimez 
Dieu, suivez-moi ! Dieu vous aimera et vous pardonnera 
vos péchés » (Coran III 29/31). Cette observance de la Loi 
requiert une rectitude d’intention qui donne aux actes toute 
leur valeur. S’il y a eu plus tard chez certains casuistes une 
littérature spécialisée dans la façon de tourner légalement 
la Loi, elle a rencontré la réprobation des âmes droïtes. Au 
point de vue de l’économie du salut, la pratique de ces 
préceptes doit purifier les corps et les âmes. L’islam se 
présente comme une communauté de purs. 


L’expression « régime de la Loi» prête cependant à 
équivoque. Car un commandement a pris le pas sur tous 
les autres : accepter et proclamer le principe de l’unité de 
Dieu et celui de l’autorité de ses prophètes, surtout de 
Mahomet. Cette acceptation et cette proclamation s’ap- 
pellent la foi en un sens qui n’envisage pas de transforma- 
tion surnaturelle. Si donc l’observation de tous les com- 
mandements est requise du fidèle qui veut entrer immé- 
diatement au paradis, la majorité des musulmans tient 
que les autres fidèles, même coupables de gros péchés, y 
seront admis quand même, après un séjour temporaire en 
enfer, à condition qu’ils aient eu cette foi en l’unité de 
Dieu et en la mission des prophètes, Mahomet compris. 
Pratiquement, l’observation d’un seul commandement suf- 
fit pour être sauvé (seuls les maturidites et les mo’tazilites 
refusent cette position, exigeant qu’on prenne à la lettre 
les textes coraniques où il est dit que les grands pécheurs 
seront éternellement en enfer). On dira donc que pour le 
musulman, c’est la foi qui sauve. Par ce biais, toute la 
valeur de la Loi est affectée d’un relativisme pratique, sauf 
lorsqu'il s’agit du premier commandement d'autant plus 
souligné que les autres le sont moins. Cela explique d’une 
part le zèle des Docteurs de la Loi et leurs minuties et 
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d’autre part, la bonne conscience du fidèle moyen qui ne 
s'inquiète pas outre mesure de ses manquements, sachant 
que tout s’arrangera finalement s’il tient fermement au 
premier commandement. 


Au point de vue de l’organisation de la cité musulmane4 
la Loi joue également un très grand rôle. L’islam du Coran 
et de la tradition primitive ne connaît pas la séparation du 
temporel et du spirituel dans l’Etat, qui doit être régi par 
un chef musulman. De temps en temps, on lit dans les 
revues modernes que le « Rendez à César ce qui est à César 
et à Dieu ce qui est à Dieu» n’est pas acceptable pour 
l'islam. À partir du moment où Mahomet revendiqua une 
mission politique et tant qu’il vécut (Médine de 622 à 632), 
le régime de la communauté fut celui d’une théocratie, 
des cas extrêmement divers se trouvant réglés par les textes 
coraniques qui étaient proclamés à cette occasion. Après sa 
mort, la Loi se constitua peu à peu en un ensemble déf- 
nitif (basé sur le Coran, la tradition et les diverses inter- 
prétations des écoles) et le régime, suivant un mot de M. 
Louis Gardet, devint une « Nomocratie ». 


En fait, si la législation primitive a porté sur des questions aussi 
bien spirituelles que temporelles, elle a laissé de vastes champs libres 
pour les initiatives humaines. Elle n’a pas matériellement tout précisé. 
Ce sont les Docteurs de la Loi qui ont essayé de légiférer sur tout 
avec une minutie de casuistes. L’empire arabe et musulman, com- 
mandé par les califes successeurs de Mahomet, s’est fissuré dès le 
milieu du va siècle. Certains groupes, les Kharéjites par exemple, 
avaient même fait sécession dès l’année 657, à propos du principe de 
la nomination du calife. Une minorité assez notable (actuellement un 
dixième de monde musulman), les Chiites, forma une opposition de 
l’intérieur, toujours pour cette même question : pour les Chiites, le 
califat aurait dû rester l’apanage exclusif de la descendance de Maho- 
met. Le rôle des califes officiels s’est estompé peu à peu. IL y eut des 
anti-califes, par exemple à Cordoue, au Caire sous la domination 
fatimide (X°-XII° siècles). Lorsque les sultans mamelouks d'Egypte 
patronnèrent au Caire les successeurs des califes abbassides de Bagdad 
(après la prise de cette ville par les Mongols en 1258), le califat ne 
fut plus qu’une fonction honorifique. Après chaque révolution de 
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palais, le calife du Caire sanctionnait le fait accompli par une distri- 
bution d’investiture. Lorsque les Ottomans prirent l’Egypte en 1517, 


_on ne parla plus de calife. Ce fut seulement au XVIII° et en partie 


pour revendiquer une certaine autorité sur les musulmans vivant en 
territoire chrétien (Russie, etc...) que les sultans de Constantinople 
reprirent le titre de califes. La suppression du califat en 1924 fut 


_une conséquence de la révolution de Mustafa Kemal. 


Mais, si l’unité politique du monde musulman disparut 
très tôt, la Loi musulmane demeura toujours l’idéal dont 
s’inspirèrent plus ou moins fidèlement les souverains lo- 
caux. Il y eut également de nombreux secteurs de l’activité 
qui continuèrent à être réglés par des coutumes ancestrales, 
surtout dans la périphérie du monde musulman. 


En pratique, le domaine du statut personnel fut le plus 
fidèlement régi par la Loi de l'islam ; les minorités eurent 
leur statut à l’intérieur du monde musulman. La législation 
des châtiments prévus par le Coran fut appliquée dans la 
mesure où elle correspondait aux coutumes et aux tempéra- 
ments des peuples. Certaines peines pour être administrées 
requéraient en effet des conditions quasi-impossibles à 
réaliser : par exemple, pour l’adultère, on exige le témoi- 
gnage de quatre hommes ayant pris les coupables en fla- 
grant délit. La mise à mort dans ces cas là était, et est 
encore, dans les campagnes, l’expression d’un sursaut du 
parent responsable qui venge l’honneur de la famille. Mais 
des tendances profondes, comme celle qui portait à étendre 
le règne de la Loi musulmane sur des territoires de plus 
en plus vastes, ne cessèrent de jouer dans la politique exté- 
rieure, au moins jusqu’au XVIII siècle. 


Durant tout ce temps, les Docteurs de la Loi déployèrent 
leur activité ; on possède ainsi des ouvrages où il est ques- 
tion de la cité musulmane telle qu'elle devrait être. 


Depuis soixante-quinze ans, le danger que la politique extérieure 
des nations européennes fait courir aux pays musulmans a provoqué 
un sursaut, Une réaction très vive contre les docteurs de la Loi du 
moyen âge s’est manifestée’ et l’on a enseigné qu’un retour à la Loi 
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de la communauté primitive, une épuration par un retour aux sources, 
rendrait à l’islam sa force et sa vitalité passées. Un slogan des frères 
musulmans le disait nettement : «Le Coran est la constitution du 
monde ». S’efforçant de dégager tous les domaines dans lesquels le 
Coran et la tradition laissaient libre cours aux initiatives humaines, 
les réformateurs modernes (représentant une des deux tendances ac- 
tuelles) ont affirmé que la loi musulmane telle qu’elle fut pratiquée 
à la belle époque des tout premiers califes, était incompatible avec la 
démocratie et le progrès. Les vues qu’ils ont données de la future cité 
musulmane l’ont représentée, non plus comme un empire, mais comme 
une fédération de peuples ou des états-unis, sous la direction d’un 
calife. Celui-ci, a-t-on même avancé, devrait être élu. Tout cela, 
pourrait-on dire, reviendrait à établir une démocratie à l’intérieur de 
la nomocratie (ou une nomocratie parlementaire), certains sujets, mê- 
me dans le domaine temporel, échappant aux débats, du fait qu’ila 
sont déjà réglés par des textes législatifs autorisés. 


Pour l'instant les pays musulmans sont gouvernés sui- 
vant des lois diverses allant d’un point proche de la pure 
Loi musulmane (Arabie Séoudite par exemple) jusqu’à la 
séparation du spirituel et du temporel (Turquie) en passant 
par les états où la constitution s’inspire plus ou moins des 
constitutions européennes mais où l’esprit de la Loi musul- 
mane règne dans plusieurs secteurs. 


LES PRINCIPAUX POINTS DE LA LOI 


A) LES CINQ PILIERS FONDAMENTAUX 


(OBLIGEANT INDIVIDUELLEMENT CHAQUE MUSULMAN) 


1. Devoir de croire en un Dieu unique ei en l’authenti- 
cité de la mission de Mahomet ainsi que d’attester publi- 
quement sa foi (shahäda). Foi et attestation représentent 
la première de toutes les bonnes œuvres, celle sans laquelle 
aucune autre œuvre n’aura normalement de valeur lorsqu'il 
s’agira d’entrer au paradis. La foi, pour l’islam, consiste 
à «tenir pour vraie» une proposition (saçdiq) ; certains 
théologiens ajoutent que la pratique des œuvres fait égale- 
ment partie de la foi (taçdiq wa ’amal). 
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2. La prière rituelle (Salä). — Cinq prières obligatoires 
par jour, suivant un mode qui fait penser à un bref office 
de tertiaires (Prime avant le lever du soleil, Sexte, None, 
Vêpres et Complies). Le rituel prévoit tout : pureté rituel- 
le (d’où les ablutions prescrites, majeures ou mineures, et 
une abondante casuistique sur les cas d’impureté), se tour- 
ner vers la Kaaba de la Mecque sous peine d'invalidité, 
observer les gestes traditionnels y compris inclinations pro- 
fondes et prosternations. Chaque prière se divise en élé- 
ments semblables (de deux à quatre) ; chacun d’eux com- 
prend la Fâtiha (sourate Î du Coran), une leçon brève de 
quelques versets coraniques choisis librement et de quel- 
ques invocations. En pratique, il faut à peu près toujours 
recommencer ses ablutions avant chaque prière (par exem-. 


ple, pour s’être assoupi, avoir fait ses besoins, avoir touché 
une chose impure, etc...) 


La prière est une obligation individuelle pour chaque 
fidèle. On la fait d’ordinaire en particulier. Celle de midi, 
le vendredi, doit être accomplie collectivement à la mos- 
quée ; normalement un prédicateur y donne un sermon. 
Y assister est obligatoire. La vie publique chômera donc 
pour que tous puissent s’y rendre (par exemple au Caire 
fermeture des musées et des banques à 11 heures au lieu 
de 13, ce jour-là). Il n’y a pas dans l’islam de repos hebdo- 
madaire réglé par la religion. C’est pour réagir contre les 
mœurs européennes que le vendredi tend à devenir jour de 
repos au lieu du dimanche. 


3. L’aumône rituelle (zakä). — Contribution financière 
du musulman, sorte de dîme levée par le pouvoir au béné- 
fice d’œuvres de bienfaisance ou d'intérêt public. Dans 
les états modernes qui ne sont plus considérés comme pure- 
ment musulmans, cette contribution n’est plus perçue offi- 
ciellement. Les musulmans pieux en donnent le montant 
en aumônes privées. La bienfaisance pour les pauvres est 
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très vivement recommandée dans le Coran (cf. très beaux 
textes comme Coran LXXVI, 8-10). 


4. Le jeûne du mois de Ramadan, mois lunaire qui 
avance chaque année de 11 jours, tombant successivement 
sous toutes les saisons. On ne prend rien (ni boire, ni fumer, 
ni respirer de parfum, ni relations sexuelles) du point du 
jour au coucher du soleil. C’est une observance dure. On 
la conçoit comme un acte d’obéissance, de maîtrise de soi. 
Ramadan est un mois de prières surérogatoires, d’aumônes 
pour les pauvres, une reprise de soi si l’on a péché. Mais 
il n’y a pas d'idée de pénitence-réparation. Le rythme de 
l’activité publique est très ralenti ; sa transformation don- 
ne une impression de force, d’unité à tous les musulmans. 
Des cas de dispenses (avec jeune reporté individuellement 
plus tard, ou simplement aumônes, etc...) ont été prévus 
par le Coran et les juristes. Les difficultés de la vie moderne 
n’y sont pas prises en considération ; le rythme de cette vie 
doit plier devant l’ordre religieux. En pratique, cela crée 
de grosses difficultés et certains fidèles commencent à se 
dispenser eux-mêmes du jeûne. Après le coucher du soleil, 
les interdits cessent. Ramadan est le mois des relations so- 
ciales ; on dîne chez les parents proches, les amis. On ajou- 
te quelque douceur au menu habituel dans la mesure de 
ses moyens, très limités pour la masse des gens pauvres. On 
se lève la nuit pour un second repas. L'obligation du jeûne 
commence dès la jeunesse et devrait toucher les grands 
élèves des collèges. 


5. Le pèlerinage à la Mecque et aux lieux saints du 
voisinage (hajj). — Tout musulman, remplissant certaines 
conditions d’âge, de liberté et en ayant les moyens maté- 
riels doit accomplir le hajj une fois dans sa vie. Chaque 
année, les pèlerins se retrouvent à une date fixe du calen- 
drier lunaire, durant le mois de dhoul-hijja qui se déplace 
annuellement par rapport à l’année solaire. Le rituel 
prévoit tout le détail des observances (ablution, vêtement 
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: : à < é. 
spécial qui soumet ceux qui le portent à un ensemble d’in- 
terdits, prières et invocations à réciter, circumambulation 


À 
1 


autour de la Kaaba, station devant la montagne de Arafat 


en commun le 9 dhoul-hijja puis séjour dans le val de 
Mina, du 10 au 12, avec sacrifice de dizaines de milliers de 
têtes de bétail et lapidations de trois colonnes symbolisant 
le démon :; le tout se terminant par la désacralisation et la 
reprise des vêtements habituels). Le pèlerin profite égale- 


ment de son séjour dans la ville sainte pour effectuer le. 


« petit pèlerinage » ou ‘omra comprenant une autre série 
de rites (course quatre fois aller et trois fois retour entre 
Safa et Marwa, deux buttes distantes de 400 mètres, ete..…). 
Le petit pèlerinage peut être fait toute l’année. Jusqu’au 
début du XIX° siècle, la Mecque était au moment du haj]j 
le siège d’une des plus importantes foires mondiales (mar- 
ché sur les routes des Indes à la Méditerranée). 


Le hajj rappelle le souvenir du sacrifice d'Abraham, 
localisé à Mina, et la vie de la communauté primitive. La 
foi en une présence spéciale de Dieu fait répéter aux fidè- 
les le cri de « Nous voici, ô Dieu, nous voici ». Suivant la 
doctrine musulmane, le hajj efface tous les péchés passés. 
Le sens de la communauté se renforce devant le spectacle 
impressionnant de cent à deux cent cinquante mille fidèles 
venus de tous les coins du monde et qui porteront dès lors 
le titre honorifique de Héjj, c’est-à-dire d’ancien pèlerin. 


B) AUTRES COMMANDEMENTS. 


Guerre sainte (Jihäd). — Cette lutte est un devoir qui 
oblige la communauté en tant que telle. Les responsables 
du pouvoir répartissent ensuite le fardeau sur les divers in- 
dividus (participation financière, missions de propagande, 
diplomatie ou mobilisation effective). Les juristes en ont 
précisé les conditions. La lutte pour la défense et le triom- 
phe de l'islam s’adapte aux conditions des diverses épo- 
ques ; elle comprend toute une gamme de moyens. La 
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guerre proprement dite est le dernier moyen auquel on a 
recours pour assurer la liberté de propagande et l’extension 
du règne de la Loi musulmane. Les questions du butin et 
du droit de prise, de la répartition des dépouilles, des tré- 
ves, du traitement de l’ennemi qui se soumet de lui-même, 
des vaincus, des prisonniers, etc, ont été longuement étu- 
diées par les juristes. Certaines d’entre elles sont abordées 
dans je Coran. 


C) LOIS RÉGLANT CERTAINES INSTITUTIONS. 


1. Le mariage. — Par exemple, le degré de parenté 
auquel il est permis (à partir de cousins germains) — per- 
mission de la polygamie jusqu’à concurrence de quatre 
épouses simultanées, — droit de prendre comme concubines 
les femmes esclaves que l’on possède, — règlementation du 
divorce qui est permis, délais pour le remariage de la 


femme répudiée, — les enfants sont toujours confiés au 
mari, la femme n’a que temporairement la garde des petits 
après le divorce, — pensions alimentaires, — permission 


pour le musulman d’épouser une femme de religion « scrip- 
turaire » (juive ou chrétienne par conséquent) mais non 
pas une païenne, — en revanche, interdiction pour une 
femme musulmane d’épouser un non-musulman, — si une 
chrétienne ou une femme de religion scripturaire perd son 
mari musulman, elle doit s’islamiser pour garder les en- 
fants sinon ceux-ci sont confiés à des tuteurs de la famille 
musulmane du mari. 


En pratique, la polygamie tombe en désuétude dans 
les pays évolués (moins de 4% de foyers polygames en 
Egypte) ; mais le divorce qu’une tradition déclare pourtant 
« la plus odieuse des choses licites » détruit annuellemet un 
nombre énorme de foyers. 


2. L'héritage. — Le testateur dispose librement d'un 
tiers de ses biens ; les deux autres tiers ou davantage s'il le 
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veut reviennent automatiquement à sa parenté proche sui- 
vant des règles et des proportions déterminées dans le Co 
ran. Normalement le patrimoine musulman ne passe qu’à 
des musulmans (d’où islamisation des épouses chrétiennes 
ou scripturaires à la mort de leur mari musulman lors- 
qu’elles veulent hériter). Un apostat perd tous ses droits 
à l’héritage. Certains docteurs permettent que le tiers libre 
aille à un très proche parent, même s’il n’est pas musul- 
man. 


3. L’esclavage. — La législation parle des esclaves pour. 
améliorer leur sort, — leur libération est considérée com- 
me une bonne œuvre, — interdiction de prostituer les fem- 
mes esclaves, — une concubine qui a donné le jour à un 
enfant ne peut plus être vendue ; elle sera libérée à la mort 
de son maître. En pratique, des facteurs économiques ont 
joué ici comme ailleurs ; la permission de prendre des con- 
cubines a provoqué un mouvement constant de demandes 
sur le marché. Aujourd’hui, l’esclavage est officiellement 
et pratiquement aboli dans l’ensemble des pays musulmans. 
Il subsiste quelques zones isolées du reste du monde, et où 
règnent encore les mœurs anciennes sur ce point. 


4. L’usure et le prêt à intérêt. — Ils sont interdits, d’où 
gros problème pour la question des sociétés à capitaux, 
celle des assurances, etc... L’on tend à admettre les divi- 
dendes en refusant les intérêts. En pratique, situation floue. 


5. La façon de conclure certains contrats est précisée. 


6. Toute une législation concerne les biens wagf (ha- 
bous en Afrique du Nord). Ces biens sont déclarés inaliéna- 
bles et leur revenu affecté à un but déterminé : fondation 
pieuse de bienfaisance, usage privé, etc. L’Egypte a décré- 
té la suppression des wagf privés depuis la révolution de 
1952 ; seules subsistent les fondations de bienfaisance. 


7. En principe, les jeux de hasard sont interdits : là 
encore la situation reste floue. 
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8. La question des images représentant des êtres hu- 
| mains est discutée. Elles sont interdites dans les lieux de 
culte, mal vues ailleurs par les gens pieux et traditionna- 
listes. L’usage des photographies se répand de plus en plus. 
On vend cependant dans les rues du Caire des chromos 
représentant des scènes dont parle le Coran (Adam et Eve, 
Joseph, etc..). 


D) INTERDITS ALIMENTAIRES ET LOIS DE PURETÉ. 


Le vin et les liqueurs fermentées sont interdits ; de 
. même le sang et toute viande non-saignée (ou chair d’un 
| animal terrestre comme d’un oiseau trouvés morts) ; de 
. même les viandes sacrifiées aux idoles (on permet viandes 
abattues et saignées par chrétiens ou juifs — très important 
pour la question des conserves alimentaires).Il y a des 
animaux purs et d’autres comme le porc, le chien, ete. 
interdits comme impurs. 


Les lois de pureté sont détaillées, par exemple impureté 
- féminine durant la période menstruelle, après l’accouche- 
ment, impureté par écoulement de sperme, etc. 


E) LES PRINCIPALES PÉNALITÉS. 


1. Pour meurtre et blessures. — Le Coran prescrit la loi 
du talion avec possibilité de compensation à l’amiable (prix 
du sang) et même de pardon. Dans le cas d’esclaves, les 
réparations sont moindres. 


2. Vol. — Le voleur doit avoir la main coupée (Coran) ; 
les docteurs précisent à partir de quelle grandeur de vol 
(à peu près ce que le moraliste chrétien juge péché mortel). 
En pratique, la peine n’est appliquée que dans de rares 
pays (Arabie Séoudite) et rarement. La pauvreté de bien 
des gens, et, jusqu’à une époque récente, des restes de 
féodalité ont créé une situation dans laquelle le droit de 
propriété supporte parfois des assouplissements notables. 
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C’est tout un contexte sociologique qu'il faudrait étudier 
pour comprendre le problème, sans négliger le cas des 
compensations occultes. Quoi qu’il en soit, le principe de 
l'interdiction du vol est absolu dans l'islam. 


3. Adultère. — Discussions entre juristes. Le châti- 
ment coranique peut aller du fouet à la lapidation. La 
condition d’avoir soit l’aveu du coupable, soit quatre 
témoins ayant constaté le délit à son point culminant, rend 
la peine quasi-inapplicable. Des peines sont également 
prévues contre les sodomites. 


4. Diverses peines théoriques prévues seulement par 
les docteurs de la loi (contre les buveurs de vin, ceux qui 
ne font pas leur prière, etc...) n’ont été que très rarement 
appliquées et seulement à des moments de zèle. 


5. Châtiment du musulman apostat. — Il est au moins 
déshérité, — les docteurs de la Loi ont longtemps enseigné 
qu’il fallait le mettre à mort et la peine fut appliquée très 
fréquemment ; d’où une pression sociale très forte empé- 
chant d’abandonner l'islam. En 1946, l’on enseignait à 
l’université musulmane du Caire (al-Azhar) que la vie de 
l’apostat qui n’attaque pas l’islam doit être respectée : le 
Coran visant les apostats du début de l’islam qui étaient en 
fait des déserteurs passant à l’ennemi. 


F) LA LOI MORALE. 


Equivaut aux commandements du décalogue (4% au 
10°). On insiste beaucoup sur les devoirs à l’égard des 
parents, la bienfaisance pour les pauvres, orphelins, etc, 
l'interdiction de tuer (sauf en cas prévu par la Loi), la 
fidélité à la parole donnée, avec une certaine indulgence 
lorsque les serments ont été faits à la légère. Pour le 
mensonge, ne pas oublier que le rôle de la parole n’est 
pas conçu de la même facon dans les pays de soleil et les 
pays de brume. Mais s’il y a des domaines où la parole est 
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NOTES 


1. Pour une prise de contact un peu plus poussée, il existe de 
très bons livres d'initiation : 
— Masse, L’Islam, Paris, coll. Armand Colin. Cf. p. 114-141 et réfé- 
rences bibliographiques. 
— GozpziHer, Le Dogme et la Loi de l’Islam, ae française, Paris 
Geuthner, 1920. Spécialement p. 27-60. 


— Gauperroy-DEmomBynes, Les Institutions musulmanes, Paris (plu- 
sieurs éditions). 


2. Zèle et subtilité qui rappellent souvent la casuistique rabbi- 
nique. 


3. Le phénomène du soufisme a pris des formes extrêmement 


variées, allant depuis les confréries de type médiéval et populaire, ou 
depuis les individualités isolées de gens pieux se nourrissant de l’Ihy@’ 
de Ghazäâli (Algazel des scolastiques latins) jusqu'aux doctrines éso- 
tériques et tenant soit pour une sorte d’incarnation de Dieu dans le 
corps du mystique (holoul), soit surtout pour une vue panenthéiste du” 
monde (et non pas panthéiste), sans compter les excentriques de tout 
genre dont la présence a contribué à jeter le discrédit sur les confré- 
ries. À l’heure actuelle, le mouvement d’idées prônées par les réfor- 
mistes musulmans (comme Rashîd Ridâä, m. en 1935) reproche avant 
tout aux confréries de se tenir à l’écart de la cité et d’oublier le devoir 
légal de la lutte pour faire triompher l'islam (jihäd). La confrérie 
des frères musulmans, fondée en 1928, prêche surtout un ascétisme au 
service du jihäd, une piété coranique et l’engagement de ses membres 
dans un effort allant depuis la catéchisation des masses et une adap- 
tation aux techniques du monde moderne jusqu’à la lutte à main 
armée contre les puissances occupant les pays musulmans. 


4. Une excellente étude de la cité musulmane a paru récemment : - 
Louis GARDET, La Cité musulmane, Paris, Vrin, 1954. 


5. Les idées de la principale tendance des réformateurs musulmans 
modernes sont présentées dans J. Jomier, Le Commentaire coranique 
du Manër, Paris, G.-P. Maisonneuve, 1954. À propos de l’exégèse du 
Coran, les auteurs du commentaire passent en revue les principaux 
problèmes que pose le choc de l’islam et du monde moderne. 
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| Surgi d’un « canton isolé de l’univers », l’Islam se ré- 
 pandit rapidement dans les pays de vieille civilisation : 
Perse, Syrie, Egypte, Indes. Parmi la masse de ceux qui 
embrassèrent la nouvelle religion, il ne manqua ni d’esprits 
 pénétrants ni de personnalités vigoureuses. Et cela pendant 
des siècles. On ferait, dès lors, preuve d’une singulière 
légèreté et, au surplus, on témoignerait de beaucoup d’igno- 
rance en s’imaginant que les pays musulmans furent tou- 
jours dans l’état d’infériorité où ils se trouvent actuellement 
à l’égard de la civilisation occidentale. Il y eut un temps 
où Bagdad se trouvait à la tête du monde civilisé, où Cor- 
doue brillait d’un vif éclat et où la civilisation musulmane, 
sous ses aspects divers : littérature, arts, sciences, institu- 
tions, etc., s’inscrivit valablement dans le cours de 
l’histoire. 
Ces quelques pages voudraient précisément tracer rapi- 
dement quelques aspects intellectuels de l’Islam. 


* 


Mais, dès l’abord, une distinction s'impose. Le mot 
« islam », en effet, ne laisse pas d’être équivoque. Il est 
indispensable de l'expliquer. Disons, pour faire bref, qu’il 
désigne à la fois une religion, une cité et une civilisation. 

L'Islam est d’abord une religion. C’est à ce titre qu’il 
a fait son apparition sur la scène du monde. Il s’est pré- 
senté comme un message venant de Dieu, avec des dogmes 
aux contours bien définis, un eulte déterminé, des inter- 
dictions et des commandements précis concernant la foi des 
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fidèles et leurs rapports personnels avec Dieu. Cette religion 
s’exprimait en un Livre sacré, le Coran, transmis par un 
Prophète, et ce livre se présentait comme l’élément norma- 
tif et régulateur d’une communauté de croyants dont il 
assurait l’unité. 

À partir de ce donné, un « construit » s’élahora selon 
les contingences historiques et les lois mêmes du développe- 
ment des doctrines religieuses. Il donna lieu à un ensemble 
de « sciences religieuses » : exégèse coranique, traditions de 
Prophète, jurisprudence, théologie dogmatique qui tirèrent 
de son contenu leur animation profonde. Aussi ce sont ces 
sciences coraniques qui expriment de la façon la plus carac- 
téristique la pensée de l’Islam en tant qu’il se distingue 
des autres religions. 

L’étude comparée de l’exégèse, de la théologie et de la 
mystique permet de préciser ce qui, dans le donné et son 
développement, se distingue de ses antécédents juif et chré- 
tien. Mais étant donné, d’une part, la structure de l’esprit 
humain et son unité foncière et, d’autre parti, certains 
éléments communs dans les trois religions, nous ne devrons 
pas nous étonner de constater dans les trois cas des dévelop- 
pements semblables : ici et là on retrouvera les diverses 
tendances de l’exégèse, on assistera à l’éclosion d’une 
« scolastique » avec des écoles antagonistes, d’une mysti- 
que « orthodoxe » à côté d’une mystique aberrante. Bref, 
il y a entre la pensée religieuse de l’Islam et celles du 
christianisme et du judaïsme beaucoup plus de parenté 
qu'il n’y en a entre celles-ci et des religions comme le. 
bouddhisme ou le confucianisme. Les trois premières reli- 
gions se réclament, dans une certaine mesure, d’une même 
révélation et, historiquement, elles présentent entre elles 
une certaine filiation. 

Mais, en même temps qu’il s'offre comme une religion 
qui entend relier directement l’âme du croyant à Dieu, 
l’Islam s’affirme également et d’une manière indissoluble, 
une Cité terrestre. En d’autres termes, il n’admet pas la 
distinction du spirituel et du temporel. Théoriquement et 
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à s’en tenir à son aspect traditionnel, l'Islam se définit 
comme une théocratie laïque égalitaire. 

Les quatre premiers califes Rashidoun, « les bien diri- 
gés », sont censés avoir réalisé « la période d’or » de l’Is- 
lam : une société entièrement régie par la Loi divine telle 
qu’elle s'exprime dans le Coran et les traditions du Pro- 
phète et de ses Compagnons. Statut personnel et familial, 
transactions commerciales, conditions de la guerre et de 
la paix, etc., tout ressortit directement à la Loi divine. 
En principe, le droit canon est le seul droit concevable. 

Toutefois ces principes, si rigides en apparence, durent 
subir certains accomodements dans la pratique : le contact 
avec les institutions des pays conquis, l’influence du droit 
byzantin et romain amenèrent les juristes musulmans, sous 
la pression de la nécessité, à dégager les principes du droit 
coranique et à y joindre des correctifs (intérêt général, 
nécessité) pour l’adapter aux exigences de lieu et de temps. 
Cette activité intellectuelle juridique seulpta, pour des 
siècles, la physionomie politique et sociale du monde mu- 
sulman. 

Enfin l’Islam est une civilisation, en prenant ce mot 
dans son sens le plus large, en tant qu’il englobe à la fois 
des principes spirituels directeurs et un ensemble d’insti- 
tutions et de moyens matériels organisant, sur le plan hu- 
main, les diverses activités de l’homme. Partie on peut 
dire presque de rien, la société musulmane a vu affluer peu 
à peu dans son sein, au rythme des conquêtes de villes an- 
ciennes et des fondations de nouvelles capitales, les mem- 
bres des sociétés les plus diverses. Beyrouth et Damas l’ini- 
tièrent au vieil héritage byzantin, à son administration, 
à ses finances, ils lui apportèrent l’expérience de ses fonc- 
tionnaires, la dialectique de ses théologiens, l’architecture 
de ses églises. 

Avec Bagdad, devenue capitale des Abbassides, c’est 
l'Iran qui introduisit, en même temps que le faste de ses 
palais et de ses cérémonies, le ferment actif de son inquié- 
tude métaphysique et mystique, la chaleur de son imagi- 
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nation, la délicatesse de son art et, sur le plan religieux, 
ses tendances séparatistes shi‘ites. Les historiens de l’Islam 
ont signalé les terrains sur lesquels s’exercèrent ces diverses 
influences : sur la langue arabe, sur la littérature amou- 
reuse et mystique, sur l'habillement, la nourriture, les 
raffinements apportés dans l’art de se parer, dans le con- 
fort, etc. C’est à Bagdad aussi que l’héritage grec, surtout 
dans sa partie philosophique et scientifique, fut traduit 
et commenté. Ces traductions provoquèrent dans la société 
musulmane une véritable «révolution » intellectuellé et 
scientifique. 

L’Inde, à son tour, transmit à la nouvelle société mu- 
sulmane certaines de ses œuvres littéraires et scientifiques. 
Enfin, dans la période moderne et contemporaine, les prin- 
cipes et les acquisitions de la civilisation occidentale, mis 
en contact avec la société musulmane, jouèrent un rôle de 
ferment et provoquèrent une renaissance (Nahda) culturelle 
en même temps qu’une prise de conscience politique. 


k 


On voit par ce bref aperçu combien la notion de « l’Is- 
lam » est complexe et qu’il importe, quand on veut en 
analyser les aspects intellectuels, de préciser soigneusement 
sur quel plan on se place afin de distinguer ce qui est spé- 
cifiquement musulman et ce qui est activité intellectuelle 
purement humaine, à caractère universel, se déroulant 
occasionneilement en milieu musulman. Essayons de déve- 


lopper brièvement les trois perspectives que nous avons 


distinguées plus haut. 
L’Islam comme religion. 


« Dis : ceux ie savent et ceux qui ignorent sont-ils sur 
le même rang ? » (Coran, 39, 12). « Cherchez la science, 
en Chine s’il le faut». « L’encre des savants vaut mieux 
que le sang des martyrs ». On pourrait trouver toute une 
série de textes de ce genre dans le Coran et les hadiths qui 
encouragent l’étude et la recherche de la science. Précisone 
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que la science dont il s’agit ici est avant tout la science 
religieuse, celle qui concerne la Parole de Dieu et les tradi- 
tions qui permettent de la comprendre. 

Ceux qui ont vécu en pays d’Islam et ont eu l’occasion 
de fréquenter la sociéié musulmane ont pu se rendre compte 
à quel point le respect est accordé au ‘alim, au savant ès- 
sciences religieuses. Pour une religion du Livre cela s’im- 
pose : dans une société où la proportion des illettrés est si 
grande, celui qui sait lire le texte sacré et l’explique ne 
peut jouir que d’une exceptionnelle dignité. Par ailleurs, 
l’Islam s’est toujours flatté d’être une religion « raison- 
nable », d’être à taiile d’homme. Non pas que ses théolo- 
giens ignorent le mystère caché de Dieu (al-ghayb) mais au 
eontraire, c’est à cause de sa transcendance même qu'ils 
déclarent que ce mystère nous demeure impénétrable. Dès 
lors il nous suffit d’admettre, par la raison, ce que Dieu 
a mis à notre disposition. Les traités de théologie font une 
obligation à tout musulman adulte de savoir prouver, au 
moyen d'arguments rationnels, l’existence de Dieu. 

On ne s’étonnera pas dès lors de constater, tout au long 
de l’histoire, les efforts des penseurs musulmans en vue 
de tirer du Coran le maximum de renseignements. A 
l'égard de l’aspect proprement religieux de cette recherche, 
on pourrait, schématiquement, grouper l’activité intellec- 
tuelle des savants musulmans sous deux chefs : d’une part 
les sciences acceptées unanimement par tous et qui forment 
en quelque sorte «la colonne vertébrale» de la pensée 
religieuse musulmane : exégèse coranique (£afsir), tradi- 
tions (hkadiths), jurisprudence (fiqh), d’autre part les scien- 
ces qui trouvent des détracteurs même parmi les rangs des 
savants musulmans : ce sont la théologie dogmatique 
(kalâm), la mystique (tasawwof) et, beaucoup plus discu- 
tée, la philosophie (faisafa). Enfin, si l’on voulait achever 
de tracer la carte des positions religieuses en Islam, il fau- 
drait signaler, à l’extrémité opposée, les adversaires du 
dogme, les zanadiqa, esprits forts qui, chose curieuse, ont 
toujours existé dans la société musulmane. Certains comme 
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Razi, le Razès des latins, se montraient particulièrement 
violents contre la Révélation et les Prophètes. Sous cette 
rubrique rentreraient toute une série de sectes extrémistes 
qui n’ont souvent gardé de l'Islam que quelques éléments 
disparates. 


* 


La première préoccupation des croyants musulmans a 
été de recueillir le texte du Coran. On a dit précédemment 
(article du P. Mobarac) comment s’est constitué le Corpus 
officiel. Ce que nous voudrions signaler ici, c’est la place 
absolument primordiale que prit le texte sacré, dès le dé- 
but, dans la pensée musulmane et le rôle de ferment qu'il 
joua à l’égard des autres branches du savoir. On peut avan- 
cer, sans trop de paradoxe, que, sauf peut-être pour la 
poésie et les proverbes, toute l’activité intellectuelle musul- 
mane, prise au sens large, a eu son point de départ dans le 
Coran : la grammaire a été créée par les non-arabes pour 
pouvoir lire correctement le texte sacré, la rhétorique pour 
en souligner les beautés, les « traditions » recueillies pour 
l’expliquer et suppléer à ses silences, la jurisprudence éla- 
borée pour en systématiser les principes de vie morale et 
sociale, la théologie enfin pour défendre contre les néga- 
teurs, on dira même démontrer, les vérités enseignées par 
le Livre. 


Comme pour l'interprétation de tout texte sacré, l'exé- 
gèse coranique connut diverses tendances. Il y eut des com- 
mentaires littéraux. s’attachant surtout au côté gramma- 
tical, des commentaires historiques essayant pour chaque 
verset, de préciser les circonstances de sa « révélation », 
des commentaires théologiques où l’explication du texte est 
suivie, après certains passages, de longues dissertations 
systématisant les divers aspects d’un même problème, des 
commentaires mystiques où la part de l’allégorie et du 
symbolisme est très grande, enfin des commentaires ency- 
clopédiques, à tendances fortement concordistes, essayant 
de trouver dans tel ou tel verset du Coran les dernières 
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découvertes de la science moderne. Ces dernières années 
la critique historique a commencé à faire timidement son 
apparition mais a soulevé une véritable tempête2. 

Bien que Mahomet eut déclaré n’être qu’un homme 
comme les autres, il fut, cependant, très tôt après sa mort, 
l’objet d’une très grande vénération. On recueillit pieuse- 
ment ses paroles, on décrivit avec soin le moindre de ses 
gestes, on enregistra même ses silences. Cette forme de 
littérature édifiante se présentait sous forme de hadith rap- 
portant, d’après une chaîne de transmetteurs tel ou tel 
détail précis sur le Prophète. 

La masse énorme de ces notations recueillies par des 
traditionnistes à la mémoire prodigieuse servit non seule- 
ment à composer une image idéale du Prophète mais éga- 
lement permit aux juristes de compléter le Coran sur 
certains points de droit pratique. Il fallut les classer après 
les avoir soumis à une critique rigoureuse. Celle-ci cepen- 
dant s’adressait uniquement à l’isnäd, i. e. à la chaîne des 
iransmetteurs, laissant hors de discussion le contenu même 
du kadith. Cet isnäd joue en quelque sorte à l’égard de 
l’authenticité de la parole du Prophète le rôle que joue 
la « succession apostolique » pour la validité d’une ordi- 
nation. Des recueils classiques furent constitués et devinrent 
rapidement les livres les plus vénérés de l’Islam après le 
Coran. Bien que certains réformateurs modernes aient ten- 
dance à les écarter pour s’en tenir au seul Coran, ils n’en 
continuent pas moins à nourrir encore la mentalité musul- 
mane. Ils jouissent d’une large diffusion et tout dernière- 
ment encore, on les a réédités en utilisant toutes les 
ressources de la technique moderne pour les classifier et 
en rendre l’usage facile. 

En même temps que les hadiths aidèrent les musulmans 
à comprendre le Coran et à régler certains détails de leur 
vie quotidienne, ils servirent aux juristes, le Coran restant 
le livre de base, à élaborer une jurisprudence rigoureuse 
(figh). Le contact de ces juristes, en Syrie et en Egypte, 
avec le droit romano-byzantin, leur suggèra certaines for- 
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mules ou les orienta vers certaines solutions. Certains ne 
craignirent pas de recourir, dans certains cäs, au « raison- 
nement par analogie» (qiyäs), au jugement personnel (ra’y), 
ou à invoquer le bien commun ou la nécessité. Suivant le 
choix de tel ou tel de ces principes dans l’interprétation 
de la Loi, il se forma un certain nombre d'écoles juri- 
diques, toutes orthodoxes (qu’il ne faut donc pas confondre 
avec les « sectes ») qui se partagèrent les diverses parties 
du monde musulman. Les quatre écoles principales sont les 
écoles hanbalite, shaficite, malékite et hanafñite. Chacune 
d'elles possède une vaste littérature concernant les divers 
chapitres du droit musulman où se manifestent en même 
temps que le goût pour la casuistique une grande subtilité 
d’esprit et un sens aigu de la dialectique. 

Bien plus, certains juristes musulmans, à tendance plu- 
tôt spéculative, réfléchirent sur les fondements mêmes de 
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celle des osoul al-fiqh, i. e. des « racines » de la jurispru- 
dence. Constituée avant l’introduction en Islam de la logi- 
que aristotélicienne, elle reflète d’une manière exceptior- 
nelle la tournure d’esprit du savant musulman et c’est, 
peut-être, en elle plus que dans l’héllénisante Falsafa qu’il 
faut chercher la véritable « philosophie musulmane ». 

À l’encontre des sciences coraniques précédentes, nées 
d’un besoin immédiat et permanent de la communauté 
musulmane, le kaläm ou théologie dogmatique prit, dès sa 
constitution, une orientation nettement apologétique : il 
s’agissait avant tout, non de prendre une connaissance sa- 
voureuse du dogme mais de repousser les attaques dirigées 
contre celui-ci par les sceptiques ou les tenants des autres 
religions. 

Ce caractère occasionnel marqua le kaläm si fortement 
qu’un célèbre auteur du 14° siècle, l’historien Ibn Khal- 
doun estimait que cette science n’avait plus sa raison d’être 
puisque l’objet qui lui avait donné naissance avait disparu. 

Les premières ébauches de cette théologie eurent lieu à 
Damas au contact de la théologie chrétienne : on discuta 
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sur le Verbe de Dieu, mentionné par le Coran, sur son éter- 
nité, sur la liberté humaine, sur les attributs de Dieu. A 
Bagdad, à la suite de la pénétration de la philosophie 
grecque, le kaläm prit une forme plus scientifique. Les 
Mo‘tazilites, groupe de théologiens intellectualistes, voire 
rationalistes, menèrent la bataille avec vigueur. Ils rame- 
nèrent les bases mêmes de la théologie à cinq principes 
fondamentaux : unicité de Dieu (avec insistance sur sa 
transcendance), sa justice (qui se doit d’accorder le libre- 
arbitre à l’homme), la promesse et la menace (« eschato- 
logie »), « l’état intermédiaire » entre la foi et l’incrédu- 
lité, enfin « la commanderie du bien » (obligation pour le 
musulman de promouvoir le bien et d’interdire le mal). 
Les Mo‘tazilites triomphèrent un moment avec le ealife 
Ma’moun et, pour imposer leur doctrine du Coran créé, 
n’hésitèrent pas à recourir à la violence. 

Une réaction à tendance plus fidéiste, plus respectueuse 
du mystère de Dieu, se produisit sous l’action d’un trans- 
fuge du mo‘tazilisme, Ash'‘ari. Sa doctrine, l’ash'arisme, 
via media entre le rationalisme des mo‘tazilistes et l’an- 
thropomorphisme de leurs adversaires, devint quasiment la 
théologie officielle de l’Islam, du moins pour ceux — et 
c’est la majorité, — qui faisaient une place au kalôm. C’est 
cette théologie, avec sa philosophie atomiste et occasion- 
naliste, que critiquera saint-Thomas d’Aquin sous le nom 
des Loquentes in Lege Maurorum (— Motakallimoun). 

Parallèlement à l’éclosion et au développement de la 
théologie dogmatique, il y eut en Islam, d’abord en Syrie 
puis en Egypte et en Iraq, dans certains groupements, un 
mouvement de ferveur religieuse, d’abord sous forme d’une 
vie ascétique puis d’une recherche systématique de l’union 
à Dieu par une série d’exercices spirituels. Le Coran récité 
et médité, l’exemple des moines chrétiens amenèrent peu 
à peu les mystiques musulmans à l’élaboration d’une doc- 
trine spirituelle, d’un itinéraire de l’âme vers Dieu selon 
une série d'étapes à franchir qu’ils décrivent d’une manière 
très précise. Il y eut même des essais de vie commune bien 


(97) 


en 
. | OS na 


que le monachisme fut condamné par les grands docteurs 
de l’Islam. Suspect au début, le soufisme finit par être 
accepté quasi officiellement, grâce à l’action d’une des 
figures les plus intéressantes de l'Islam, Ghazali, l’Algazel 
du moyen-âge latin. Son grand traité l’Ihy@’ ‘oloum al-din 
(Revivification des sciences religieuses) reste encore aujour- 
d’hui un livre classique pour ceux qui, au-delà de la lettre 
de la Loi religieuse, veulent une religion sensible au cœur. 

Mais la mystique musulmane ne sut pas toujours garder 
la juste mesure. Chez certains, elle prit la forme d’une 
gnose théosophique, chez d’autres, elle dégénéra en une 
recherche systématique de l’extase, obtenue par des moyens 
mécaniques : récitations de litanies, mouvements du corps, 
danse, musique, etc. À l’heure actuelle, la mystique sérieu- 
se n’est représentée pratiquement que par un petit groupe 
d’âmes religieuses désireuses de vivre un Islam intérieur. 

Plus suspect encore et jamais d’ailleurs entièrement ac- 
cepté par l'Islam est le mouvement proprement philoso- 
phique, celui des Falasifa. Il est dû essentiellement à la 
fécondation de la pensée musulmane par la philosophie 
grecque à la suite de la traduction des écrits de Platon, 
d’Aristote et des néoplatoniciens grecs, réalisée à Bagdad 
au 8-9 siècles. Mais à l’encontre de « la philosophie chré- 
tienne » du moyen-âge, la Falsafa musulmane ne parvint 
pas à sauvegarder certains dogmes, en particulier la créa- 
tion libre et la résurrection des corps. Elle fut le propre 
d’une intelligentsia qui estimait que la religion, bonne pour 
le peuple, était remplacée chez le sage par la philosophie. 
C’est cette philosophie arabe, celle de Kindi, de Farabi, 
Avicenne, Averroès qui fut connue au moyen-âge latin et y 
provoqua d’ailleurs certaines tendances hérétiques dont 
nous dirons un mot plus loin. 


L’Islam comme Cité.3 


A l’égard de l’Islam considéré comme Cité, une double 
distinction s’impose. Il faut d’abord distinguer l'Islam 
moderne de l'Islam traditionnel. Il faut en second lieu 
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distinguer à l’intérieur même de la conception tradition- 
nelle de la Cité musulmane, la position théorique telle que 
l’ont décrite certains juristes dans leurs traités et sa réali- 
sation de fait. Dès le temps des Omayyades, c’est-à-dire un 
demi-siècle après son éclosion, l’Etat musulman ne corres- 
pondait déjà plus à l’idéal politique réalisé à Médine. 
Aussi quand nous définissons l’Islam comme « une théocra- 
tie laïque égalitaire », il ne nous faut pas perdre de vue 
que cette définition s’applique avant tout à un Islam théo- 
rique pensé dans la ligne traditionnelle. Cela en restreint 
singulièrement la portée. 


Dans cette perspective, l’Islam est une théocratie en ce 
sens que le Coran, parole de Dieu, est censé être la « cons- 
titution » même de la Cité. C’est son contenu qui doit offrir 
directement au Législateur le moyen de régler les divers 
problèmes qui se posent à l’autorité de l’Etat. C’est une 
loi divine positive et le calife, aux pouvoirs limités, est 
chargé de l’appliquer. Il y a fusion complète entre le spiri- 
tuel et le temporel : César est le successeur du Prophète 
et doit régir le peuple de Dieu en s’en tenant strictement 
à la Loi coranique. 


Cette théocratie ect laïque en ce sens que l’Islam n’est 
pas une Eglise, ne comporte pas de sacerdoce. Nul n’est 
chargé de juger le for interne et il n’y a point de magistère 
spirituel proprement dit sous forme d’un corps constitué. 
Le savant (‘élim) est, en principe, aussi laïque que n’im- 
porte quel croyant. Il n’est pas l’objet d’une vocation spé- 
ciale de la part de Dieu mais c’est un représentant de la 
communauté au nom de laquelle il doit formuler ses déci- 
sions dans les charges publiques qu’il peut occuper. 


Enfin l’Islam est une théocratie égalitaire en ce sens que 
tous les musulmans sont égaux aux yeux de la Loi et peu- 
vent, en principe, accéder aux charges de l’Etat, que tous 
ont le droit de veiller à la bonne application de la Loi 
coranique : le précepte qui leur enjoint de « promouvoir 
le bien et de faire cesser le mal » donne à chaque croyant 
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le droit et le devoir de faire cesser les abus partout où il 
les trouve. 

A cette conception sacrale de l’Etat qui a régné sans 
conteste jusqu’au seuil de la période contemporaine (et 
qui continue à exister dans des pays comme l’Arabie séou- 
dite, le Yémen ou le Koweit), s’oppose, d’une façon farou- 
che, l’Islam des modernes, celui des musulmans ouverts à 
la civilisation occidentale et qui veulent sortir leur pays 
de l’ornière où des siècles de décadence l’ont laissé. Expli- 
quons-nous. 

Quand on analyse les tentatives de réforme qui se sont 
produites dans les pays d’Islam au cours du siècle dernier 
et au début du XX°, on peut distinguer deux principales 
tendances : celle des salafiyya « orthodoxes », dans la ligne 
de Rashid Rida et dont les Frères Musulmans sont les héri- 
tiers plus ou moins directs, et celui des « modernistes » dans 
la ligne des deux frères ‘Abd El-Razeq, de Taha Hussein, 
de Ahmad Amin et pratiquement de la grande majorité 
des musulmans instruits ouverts à la culture moderne. 

Les premiers entendent rester étroitement attachés à 
l’Islam traditionnel tel que nous l’avons décrit. L’Etat 
idéal dont ils rêvent pourra, à cause des circonstances con- 
traignantes, ne pas être réalisé dans toute sa pureté, il 
restera cependant l’objectif vers lequel tendra asymptoti- 
quement toute réalisation concrète au cours des siècles. 

Pour les modernistes, la distinction entre le spirituel et 
le temporel s’impose. L’Islam est essentiellement, à leurs 
yeux, un message spirituel, une religion et « la religion 
est une chose et la politique une autre ». Ces modernistes 
reprochent aux traditionnalistes d’avoir de l’Islam une 
conception immobiliste et d’être hantés par un passé à 
jamais révolu avec les circonstances qui l’ont conditionné. 
Ils refusent absolument de rester prisonniers des cadres 
rigides que, sous couvert d’orthodoxie, veulent leur impo- 
ser les partisans, salafiyya ou Frères musulmans, d’un im- 
mobilisme doctrinal. L’Islam aux yeux des modernistes, 
parce qu'il est avant tout message spirituel, est bien plus 
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souple, bien plus plastique que ne le pensent un Rashid 
Rida ou ses émules actuels. Ils refusent de reconnaître à 
ces derniers le monopole de l'interprétation du Coran et 
certains, comme Ahmad Amin, ne craignent pas d’aller 
jusqu’à dire : « Si le Prophète était vivant et qu’il eut à 
affronter les circonstances (qui nous entourent), il lui au- 
rait certainement été révélé des versets abrogeantsi ». 

Dans cette opposition salafiyya-moderniste, il serait 
injuste de supposer que ce sont les premiers seuls qui pos- 
_sèdent « le sentiment religieux et ses exigences ». Les se- 
conds s’estiment au moins aussi religieux qu'eux mais se 
sentent libres à l’égard de certaines superstructures péri- 
mées qu'ils estiment être un obstacle majeur à leur libéra- 
tion spirituelle et temporelle. Ils sentent avec beaucoup 
d’acuité que l’Islam est à la croisée des chemins, à l’heure 
des options libératrices. S’ils refusent de céder aux mirages 
d’un matérialisme nullement essentiel à l’occident, ils ne 
_ veulent pas non plus rester indéfiniment attachés à une con- 
ception théocratique de l’Etat qui les mettrait au ban de 
la société moderne civilisée. Que des minuscules princi- 
pautés féodales, perdues au fond de leur désert, s’en acco- 
modent encore pour des siècles, c’est une affaire qui les 
regarde ; mais des Etais comme l’Egypte, l’Iraq, la Perse, 
la Turquie, la Tunisie ou le Maroc ne s’y résoudront 
jamais. 


L'’Islam comme civilisation. 


Enfin l’Islam est une civilisation. Tout en nous rendant 
compte de la part subjective des quelques pages qui 
suivent, nous voudrions esquisser, en quelques traits, ce 
qui nous paraît être ses caractéristiques. 

1} Tout d’abord, la civilisation musulmane est reli- 
gieuse et, plus profondément, théocentrique. La mosquée- 
cathédrale qui se trouve au centre de toute cité musulmane 
veut être le symbole de cette soumission (— isläm) des 
citoyens musulmans au Seigneur Tout-Puissant. L’appel à 
la prière par le muezzin, cinq fois par jour. souligne encore 
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davantage cette emprise. Toute la vie sociale est pénétrée | 
de sentiments religieux même si chez beaucoup de croyants 
les expressions ont perdu quelque peu de leur contenu 
religieux. Mais tous sont pénétrés, certains jusqu’au fata- 
lisme, de l’idée que « tout ici-bas est périssable hormis le 
visage de Dieu. » 


2) Mais en même temps, c’est une civilisation « terres- 
tre »5. Non seulement elle fait la part du monde, mais elle 
s’y installe en quelque sorte essayant de faire de ce monde 
une demeure agréable, un avant-goût du paradis. Elle 
montre une confiance totale dans la nature humaine, dans 
les dons qu’elle a reçus de Dieu, elle n’admet nullemeni 
un péché originel alourdissant l’âme dans sa marche vers 
le bonheur. Aussi ce n’est que chez quelques poètes qu’on 
entend les plaintes sur les duretés de la vie, sur le toedium 
vitæ. Ce n’est pas en terre d’Islam que fleurit le suicide. 
La civilisation musulmane est avide de vivre, de jouir de 
la vie intensément, intellectuellement mais aussi sensuelle- 
ment, sans que cela lui pose de problème sur le plan moral. 
C’est la foi qui sauve et Dieu est miséricordieux. Amour 
du luxe, du raffinement dans les habitations, l'habillement, 
la nourriture. Les califes du Caire faisaient venir, en plein 
été, du fond de la Syrie, de la neige sur des caravanes de 
chameaux pour offrir à leurs hôtes de äélicieux sorbets. 


Cette civilisation aime les sentiments violents dans le 
bien comme dans le mal. C’est à son ombre qu'est né 
l’amour courtois et il y a toute une littérature qui décrit 
avec délicatesse comment on peut mourir d’amour. Mais, 
en même temps, on y voit paraître des scènes de cruauté : 
une grande partie des califes de Bagdad sont morts assas- 
sinés et c’est en terre d’Islam que sont nées les sociétés 
secrètes qui exigent de leurs affidés qu’ils sachent au besoin 
utiliser la dague ou le poison. 


3) Sur le plan plus proprement intellectuel où nous 
avons voulu nous placer dans ces quelques pages. on 
peut dire que la civilisation musulmane a été essentielle- 
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ment un pont, un intermédiaire exceptionnel entre l’anti- 
quité classique et le monde modernes. 


Les Musulmans ont reçu avec avidité, avec amour, avec 
un respect infini les grandes œuvres de la Grèce et, sous 
l'impulsion de puissants Mécènes, des équipes de traduc- 
teurs firent passer en langue arabe Platon et Aristote, 
Hippocrate et Galien, Ptolémée, Euclide et Archimède, 
Appolonius et Théon, Ménélas et Aristarque, Héron 
d’Alexandrie et Philon de Byzance et beaucoup d’autres. 
_ L’admirable souplesse de la langue arabe leur permit de 
forger un vocabulaire philosophique et scientifique précis 
capable de rendre les mots scientifiques et techniques. 


Bientôt les disciples devinrent eux-mêmes des maîtres. 
Car les penseurs musulmans ne se contentèrent pas de 
copier servilement les Anciens mais essayèrent de les assi- 
miler et, grâce à leurs principes, de repenser leurs propres 

problèmes. Platon et Aristote revêtirent bientôt le caftan 

et portèrent le turban. Avec les Kindi, les Farabi, les 
Avicenne, les Ibn Tofayl, les Averroëès, la pensée antique 
aborda les problèmes que posent certaines vérités dogma- 
tiques transmises par la Révélation : existence de Dieu, 
sa nature, problème de la Création, de la prière, de la 
Providence, l’immortalité de l’âme, le bonheur éternel, la 
résurrection des corps, etc. 

De même sur le plan scientifique, les musulmans, épris 
d’observations concrètes, dépassèrent bientôt leurs maîtres. 
Les arts techniques se répandirent rapidement en Mésopo- 
tamie et en Egypte : travaux d'irrigation, construction des 
routes, de forteresses, arts de la guerre, etc. En arithmé- 
tique ils apprirent l’usage des chiffres, «ils firent de 

l'algèbre une science exacte en la développant considéra- 
blement et jetèrent les bases de la géométrie analytique. 
Ils furent indiscutablement les fondateurs de la tri- 
gonométrie plane et sphérique qui n’existaient pas, 
à proprement parler, chez les Grecs»7. En  astro- 
nomie, ils perfectionnèrent les instruments d’obser- 
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vation, en construisirent d’autres de nouveau, firent de 
nombreuses observations. En optique, ils brillèrent d’un 
vif éclat : Alhazen et Kamäl al-Dîn surpassent Euclide et 
Ptolémée. En médecine et pharmacologie, ils ajoutèrent 
aux Anciens leurs observations nombreuses faites dans des 
hôpitaux qu’ils fondèrent. Le Continens de Razès, le Canon 
d’Avicenne renferment la somme de toutes les connaissan: 
ces médicales de l’antiquité accrues de l’expérience déjà. 
longue des praticiens arabes. Un Razès écrivit le premier 
traité qui décrive avec précision la variole. Un grand nom-, 
bre de drogues enrichirent l’arsenal de la thérapeutique. 
Voyageurs infatigables, les Musulmans parcoururent l’im- 
mense territoire de l’empire musulman qui s’étendait des, 
bords de l’Indus jusqu’à l’Atlantique et décrivirent soi- 
gneusement les itinéraires et les particularités des pays: 
qu'ils traversèrent. L’ouvrage sur l’Inde de Bérouni, l’une 
des plus illustres figures de la science musulmane, est en-. 
core aujourd’hui une mine de renseignements précis sur: 
les us et coutumes des populations médiévales de l’Inde.. 


Il y eut donc assimilation de l’héritage antique et ac- 
croissement appréciable. Mais, et c’est le service le plus: 
insigne que les musulmans rendirent à l’humanité, ils 
transmirent à l’Europe médiévale une grande partie des 
richesses qu’ils avaient accumulées. En effet, l’Ecole de 
Salerne et, sur une échelle beaucoup plus grande, au 12° 
siècle, Tolède, firent passer en latin les trésors de l’anti- 
quité qui avaient été traduits en arabe. Aristote ft son 
apparition à l’Université de Paris patroné par Averroës. 
Avicenne fut accueilli avec joie par les théologiens catholi- 
ques à cause de son spirilualisme et des solutions philo- 
sophiques qu’il donnait déjà à certains problèmes posés par 
la Révélation. Il y eut des courants philosophiques chré- 
tiens influencés par les Arabes : averroïsme latin, avicen- 
nisme augustinisant, etc. Saint-Thomas cite explicitement 
plus de 200 fois Avicenne et, généralement, surtout au 
début, en adoptant ses positions. Cette influence des au- 
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teurs arabes fut si grande que le meilleur spécialiste du 
moyen-âge, M. Gilson, a pu écrire : « La première illusion 
à dissiper (quand on étudie le moyen-âge) est celle qui 
nous représente la pensée chrétienne et la pensée musul- 
mane comme deux mondes dont on pourrait connaître l’un 
ei ignorer l’autre »8 et aussi : « Quoiqu'il en soit du nom 
dont on le désigne (il s’agit de l’augustinisme avicennisant) 
le fait demeure : la pensée chrétienne a d’abord ployé sous 
la poussée arabe... »9 

Au point de vue scientifique l’influence fut encore plus 
profonde puisque les livres des arabes ne présentaient pas, 
dans ce domaine, de danger appréciable pour la foi. Si 
l’on veut se rendre compte de l’étendue de cette influence 
que l’on consulte la monumentale histoire des sciences de 
G. Sarton : on verra que la vague « d’arabisme » scienti- 
fique régna en Europe jusqu’au 16° siècle. En 1520 encore 
à Vienne et en 1588 à Francfort, l’enseignement médical 
est largement constitué par le Canon d’Avicenne et le neu- 
vième livre d’Almansorem de Razès. Au moyen-âge les 
livres scientifiques d’Albert-le-Grand et de Roger Bacon 
sont bourrés d’emprunts faits aux arabes. 


X 


Qu’on nous pardonne le ton un peu vibrant de ces 
lignes. Nous avouons ne pas pouvoir rester indifférents 
devant les belles pages d’histoire écrites par les Arabes, sur 
le plan intellectuel. Bien sûr, elle n’ont plus que valeur 
documentaire, aujourd’hui que les sciences se sont déve- 
loppées d’une façon prodigieuse en ouvrant des domaines 
absolument insoupçonnés par les grands penseurs du 
moyen-âge. Mais, comme nous le signalions au début, la 
justice demande qu’on juge le travail intellectuel des Mu- 
sulmans d’après le contexte historique où il s’est réalisé. 
Les savants occidentaux peuvent aujourd’hui se montrer 
grands seigneurs en faisant preuve de magnanimité à 
l’égard de ceux dont les ancêtres furent autrefois leurs 
maîtres. Qu'ils leurs rappellent, au besoin, leur gloire 


(105) 


HA (PE AA ER TPE de 0 2 ones Ur * 
PR A Len pour. les Poe de sue paresseusem 
| lauriers quelque peu vétustes mais pour les inciter a 
prendre confiance et courage et rattraper, à force de labeur, 
_ beaucoup de fem perdu. | ù 


Si l’étude de ces contacts entre Misalatèts et Chrétien 
au moyen-âge, sur le plan intellectuel, peut nous donne 


troite collaboration qui. doivent présider aux rapports 
ga ’ils ont entre eux aujourd’hui. 
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NOTES 


1. Nous nous permettons de renvoyer pour cette partie à L. Gar- 
pET et M. M. AnawarTi, Introduction à la théologie musulmane, Paris, 
Vrin 1948, les trois premiers chapitres. 


2. Cf. J. Jomrer, Quelques positions actuelles de l’exégèse cora- 
nique en Egypte, in MIDEO, 1, Le Caire 1954, p. 39-72. 


3. Cf. l'ouvrage de M. L. Garner, La Cité musulmane, Vie sociale 
et politique, Paris, Vrin 1954. Pour les mouvements modernes : GiBB, 
Les tendances modernes de l’Islam, traduit de l’anglais par B. VEr- 
NIER, Paris, Maisonneuve, 1949 et J. JomiEr, Les tendances modernes 
de l’exégèse en Egypte : le commentaire coranique du Manar, Paris, 
Maisonneuve, 1954. 


4. Cité, avec indignation d’ailleurs, par Mohammad Yousof Mous- 
sa dans son livre Fiqh al-Kit&b wal-Sonna, Le Caire 1954, p. 15. 


5. C’est « charnelles » que nous aurions aimé employer au sens où 
l’emploie Péguy mais l’expression risque peut-être d’être mal com- 
prise. 


6. Le travail d’ensemble le plus intéressant est celui d’un groupe 
de spécialistes : The legacy of Islam, Oxford 1931. Pour la littérature 
arabe : Abd El-Jalil, Brève histoire de la littérature arabe, Paris 1943, 
et Ch. Pellat, Langue et littérature arabes, Paris, Colin 1952. Pour la 
partie scientifique, en plus des deux chapitres excellents de la Legacy 
(dus au Dr MeyerHor et à Cara DE VAUx), cf. également, CARRA DE 
Vaux, Les penseurs de l'Islam, t. 2 (Les géographes, les sciences 
mathématiques et naturelles), Paris Geuthner 1921 et surtout : A. 
Mrezr, La science arabe, Leiden Brill 1939. Pour l’art, le petit chef- 
d’œuvre de G. Marçais, L’art de l’Islam. 


Quant à la Civilisation des arabes de Gustave LEBON (Paris 1884), 
il faut s’en tenir fermement au jugement de MiELr : « ...ne peut être 
d’aucune utilité. Plein d’erreurs nombreuses, dépourvu d’une vérita- 
ble connaissance du sujet qu’il traite, l’auteur montre dans cet écrit, 
comme d’ailleurs dans l’infinité des autres dont il a voulu faire béné- 
ficier l'humanité, une facilité décevante d’esprit et de critique, et un 
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même été traduit en arabe 1) » (La science arabe, p. 314). 


7. CARRA DE VAUX, Tesces of Iolam, p. 376. 


_8. Archives d’hist. doct. et litt. du M. A., t. 2, 1927, p. 92. 


9. La philosophie au moyen-âge, 3%° éd., 1941, p. 382). 
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CHRÉTIENS ET MUSULMANS 


La première précaution à prendre lorsqu'on envisage les 
rapports entre chrétiens et musulmans est de bien distin- 
guer les différents plans sur lesquels ces rapports peuvent 
s’établir : plans religieux, culturel, juridico-politique, sans 
parler de la simple civilité ou de la politesse humaines. 
Nous disons bien les rapports entre chrétiens et musul- 
mans et non pas entre chrétienté et islam car, en fait, nous 
ne vivons pas dans le domaine des idées pures. Tout dialo- 
gue s’engage d’homme à homme, de groupe à groupe et 
les différents types d’idéal religieux sont incarnés dans les 
individus et les sociétés. 


Que le monde musulman et le monde chrétien aient été 
et soient encore en contact, il n’y a qu’à ouvrir les yeux 
pour s’en apercevoir. Un bloc de quatre cents millions de 
musulmans va de Dakar à l’Indonésie, des steppes de l’Asie 
russe à l’Afrique du sud ; il contient des minorités chré- 
tiennes, spécialement dans le Proche-Orient, il est mêlé 
avec des groupes chrétiens d’ancienne ou de fraîche date 
sur sa périphérie. Des musulmans sont établis en terre chré- 
tienne (personnel diplomatique, étudiants, travailleurs 
Nord-Africains en France, etc.). Des chrétiens d'Europe 
vivent en terre d’islam. L’heure n'est-elle pas venue de 
faire entre musulmans et chrétiens le même effort loyal de 
compréhension qui a été tenté entre catholiques et protes- 
tants, entre juifs et chrétiens par des pionniers désinté- 
. ressés ? Beaucoup en sont convaincus et ont déjà voué leur 
vie à ce but. 
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Sur le plan religieux proprement dit, les rapports entre 
chrétiens et musulmans seront forcément très réservés. Le 
fait qu’une zone interdite aux non-musulmans entoure les 
Lieux saints de la Mecque est symbolique : il y a également 
d’autres zones spirituelles dans lesquelles le musulman 
n’aime pas voir pénétrer ceux qui ne partagent pas ses 
croyances. Le chrétien, de son côté, sait que bien des points 
de sa propre foi exigent,pour être compris, une longue pré- 
paration et la grâce. [l importe donc de peser les difficultés 
avant de s’engager dans la voie de conversations religieuses 
même espacées. Cependant, à condition d’être discret, lors- 
que l’atmosphère sera propice, entre amis et seulement sur 
des sujets bien déterminés, de tels échanges entre chrétiens 
bien formés et musulmans convaincus, seront possibles et 
profitables. Le respect mutuel qui doit alors régner aura 
une base solide : toute une partie de nos patrimoines reli- 
gieux respectifs nous est commune. Le présent numéro de 
Lumière et Vie l’aura suffisamment montré. 

En pratique, l’histoire sainte doit être abordée avec 
beaucoup de précaution. Si les noms des prophètes bibli- 
ques et certains récits les concernant sont également admis 
chez les chrétiens et chez les musulmans, ce terrain malgré 
tout est parsemé d'obstacles. Il faudrait connaître parfaite. 
ment les portraits bibliques et coraniques de chaque per- 
sonnage avant de prendre la parolel. La conversation risque 
en outre de dévier sur des questions connexes, sur la valeur 
respective des textes du Coran et de la Bible, sur le sens de 
l’histoire religieuse du monde et alors nous ne sommes 
plus d’accord. Le musulman d’ailleurs n’aime pas voir le 
Coran manié par ceux qui ne partagent pas sa foi. Seules 
les mains « purifiées» doivent le toucher (Coran LVI 
78-79). On ne discute pas le Coran. Plus prosaïquement, 
l’on risque toujours de créer un froid en apportant un 
détail qui n’est pas admis dans la tradition de l’interlocu- 
teur (Ismaël par exemple est le héros du sacrifice d’Abra- 
ham pour la majorité des traditions musulmanes). 

Par contre, des conversations sur ce qu’on est convenu 


(110) 


| CHRETIENS ET MUSULMANS | Done 


d’appeler les vérités de la religion naturelle seront toujours 
faciles. Un professeur français de droit logé jadis dans le 
plus grand hôtel du Caire se souvient d’un garçon d’ascen- 
seur lui parlant de Dieu et de sa Bonté, avec beaucoup de 
conviction et sans aucune arrière-pensée intéressée. Dans 
le cadre de telles conversations, une allusion à tel ou tel 
récit concernant un personnage biblico-coranique pourra 
être faite avec discrétion ; elle viendra en guise d’illustra- 
tion d’un sentiment relevant de cette religion naturelle. 

Le respect mutuel pourra également se baser sur une 
valeur humaine touchant au domaine de l'intelligence. 
Chrétiens et musulmans refusent d’admettre toute propo- 
sition qui s’avérerait contradictoire pour la raison. Quoi 
qu’il en soit des applications, le principe lui-même est 
net. Des deux côtés, il est certain que les croyants intelli- 
gents n’auraient pas persévéré dans leur foi s'ils l’avaient 
crue contradictoire. En pratique, les musulmans n'arrivent 
pas à saisir comment les chrétiens échappent à la contra- 
diction. Nous nous disons monothéistes ; ils nous jugent 
infidèles (Koffär). Et pourtant les mystères intrinsèque- 
ment surnaturels dont nous vivons spirituellement (Dieu a 
appelé les hommes à participer à Sa Vie propre tout en 
les préparant par l’Incarnation, la Rédemption et la révé- 
lation de la Trinité) ont été, croyons-nous fermement, 
révélés vraiment par Dieu ; ils nous apparaissent respecter 
les droits de la raison, donc l’Unité de Dieu. L’on ne peut 
les refuser sans cesser d’être chrétien. Le chrétien demande 
seulement que, subjectivement parlant, l’on reconnaisse 
sa loyauté lorsqu'il affirme ne rien trouver dans sa position 
qui aille contre le respect total de la Grandeur du Dieu 
unique et contre le respect des droits de la raison humaine. 
Qu’ensuite le musulman cherche à voir si réellement cette 
conviction subjective se fonde objectivement, une telle 
démarche est tout à fait normale. 

Le dialogue se heurte actuellement à un certain nombre 
d'obstacles psychologiques sur le terrain proprement reli- 

_gieux. D’une part, le musulman n’a guère de curiosité pour 
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ce qui sort de son patrimoine traditionnel et il croit con- 
naître le christianisme authentique et primitif mieux que 
nous ; de l’autre, il a été sensibilisé à l’extrême sur cer- 
taines questions et son sens religieux le porte à réagir alors 
d’une facon qui rend délicats les échanges. En exégèse et 
en histoire. il a ses méthodes traditionnelles ; il n’admet 
pas encore, dans le domaine des sciences religieuses, les 
méthodes dont se sert l’Occident et il n’étudie en général le 
christianisme qu’à travers les sources musulmanes. Par 
ailleurs l’attitude de bien des chrétiens ne l’encourage 
guère à sortir de ses positions défensives ; il a été blessé 
par trop d'’injustices et d’inexactitude dans la façon dont 
les chrétiens ont parlé de l'islam. Enfin la présentation du 
christianisme lui paraît terriblement compliquée. Il a ten- 
dance à simplifier et à voir dans les notions caractéristiques 
de la spiritualité chrétienne, que sont par exemple un 
certain sens de l’humilité, du péché, de l’amour des autres, 
de la Bonté de Dieu, exactement les mêmes notions musul- 
manes correspondantes, alors qu’il y a cependant une 
différence assez nette. Bref, un effort doit être fait de notre 
part pour que nous soyons compris2. Les musulmans dans 
leur ensemble ont une estime instinctive pour les chrétiens 
qu'ils fréquentent, lorsque ceux-ci pratiquent loyalement 
leur foi, sans fanatisme3. Mais le spectacle de trop de 
baptisés qui n’ont pas de sens religieux les ancrent dans 
leurs préjugés, quand bien même une dureté de cœur si 
éloignée de l'esprit: du Christ ne les blesse pas définiti- 
vement{. 


Sur le terrain culturel, la collaboration entre chrétiens 
et musulmans est beaucoup plus facile, à condition que 
l’on sache surmonter de part et d’autre les heurts inévi- 
tables, dûs aux différences de tempérament, de mentalité 
et que l’on aurait tort d’attribuer seulement à la religion. 
Tandis que, sur le terrain religieux, on peut parler d’op- 
position foncière irréductible, la communion ne portant 
objectivement que sur une partie des valeurs admises par 
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les uns et les autres et, subjectivement, sur le respeci mutuel 
de la sincérité d’autrui, ici le caractère irréductible n’existe 
plus. Du côté chrétien, l’on sait que le message évangélique 
n’est pas lié, de soi, à telle ou telle forme particulière de 
civilisation ; il exige seulement un minimum de liberté de 
la part du milieu dans lequel il s’insère. Du côté musulman, 
il n’y a qu’à regarder l’exemple du passé. La civilisation 
musulmane médiévale, tout imprégnée d’islam qu’elle était, 
a fait une place aux artisans ou aux savants non-musulmans. 
A l’heure actuelle, le terrain culturel est peut-être le plus 
favorable pour travailler ensemble. Il faut espérer que des 
études historiques solides et fouillées monireront de plus 
en plus clairement comment nos ancêtres ont mis en com- 
mun bien des richesses de l’esprit. Le fait est patent dans le 
cas de la pensée grecque, dans l’apport des savants musui- 
mans (tables astronomiques, chimie, études des plantes 
médicinales, précisions philosophiques, perfectionnement 
de l’algèbre, etc...) ou des poëtes spécialement arabo- 
espagnols ou persans au patrimoine universel de l’huma- 
nité, dans l'influence exercée par le monde arabe sur 
l’Europe médiévale etc... Il reste à déterminer les points 
précis sur lesquels ces influences se sont exercées et dans 
quelles limites. L’on se gardera des simplifications apolo- 
gétiques qui oublient les valeurs propres du terroir et rédui- 
raient tout à un pur jeu d’influences. À l’époque moderne, 
il serait bon que l’on sache admirer tout ce qui est heau, 
grand, noble, chez les autres et que, spécialement en 
Europe ou en Amérique, l’on n’ignore pas la renaissance 
actuelle qui se manifeste un peu partout dans les pays 
musulmans. Les lumières qu’une meilleure étude des fac- 
teurs économiques jette sur l’histoire permettront égale- 
ment de mieux déceler toutes les causes de telle ou telle 
situation du passé. 

Un mot enfin de la langue arabe. Sur le terrain culturel, 
la connaissance de la langue et de la littérature de son 
partenaire est toujours nécessaire lorsque l’on veut appro- 
fondir les échanges. Dans le cas de l’arabe, cette connais- 
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sance est, plus que jamais, la condition sine qua non de 
tout vrai dialogue. En terre d’islam, l’arabe est une langue 
sacrée. On la goûte pour elle-même ; on vibre devant la 
beauté unique que lui donnent ses ressources de concision, 
de force, de sonorité, la frappe de ses phrases ou de ses 
vers. Pour que les chrétiens de langue arabe puissent être 
écoutés, il faudra que se lèvent parmi eux des écrivains ou 
des poètes capables de présenter leur pensée religieuse en 
une langue impeccable. Un gros effort reste encore à faire 
pour en arriver là. Si les écoles étrangères en pays arabe 
ont jusqu'ici contribué à leur place à former des citoyens 
compétents et ouverts, ce qui a été fort utile et le reste 
encore aujourd’hui, ont-elles toujours compris la nécessité 
de la belle langue arabe pour que leurs élèves puissent plus 
tard faire entendre leur voix dans la cité ? On peut se le 
demander. 

De leur côté, les intellectuels musulmans sont sollicités 
par deux tendances opposées : d’une part, une ouverture 
culturelle dans l’intérêt même de la culture arabe, ou 
d’autre part, un repliement sur le propre patrimoine mu- 
sulman. L'on peut espérer que le respect et l’estime 
mutuels (admettant le pluralisme culturel défendu avec 
tant de pénétration par M. Maritain) favoriseront l’ouver- 
ture. Dans ce domaine, tous ont besoin de collaborer. 

Sur le terrain juridico-politique, les rapports dépendent 
davantage des circonstances, de l'esprit régnant suivant les 
moments et il est difficile de parler théoriquement .in 
abstracto. Et pourtant, les minorités chrétiennes se posent 
sans cesse la question sans trop le dire : dans un pays à 
majorité musulmane, est-il possible que les minorités 
jouissent des conditions minima de liberté sans lesquelles 
la foi est étouffée peu à peu par la pression sociale ? Un 
regard sur le passé ne permet pas toujours l’optimisme. 
Mais le moment n'est-il pas venu où les conditions 
modernes d’existence vont modifier la structure médiévale 
des états ? Cette transformation qui est achevée en Europe 
est en train de se produire ailleurs. 
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Il est certain que du point de vue juridico-politique, 
l’histoire des rapports musulmans-chrétiens au moyen âge 
a été celle de luttes intermittentes. Au point de vue poli- 
tique extérieure, les hostilités commencèrent lorsque 
l’avance des arabes du Hedjaz se heurta à des tribus plus 
ou moins christianisées. Lors du soulèvement de l’Arabie à 
la mort de Mahomet, une « prophétesse » chrétienne Sajäh 
fut un des chefs de la résistance. Ce soulèvement écrasé 
(634), les guerriers arabes menèrent en un siècle des cam- 
pagnes comparables à celles des grands conquérants de 
l’histoire de l’humanité. Cent ans plus tard, ils se trou- 
vaient à Poitiers et en Chine après avoir occupé en Iraq 
et sur les rives Est, Sud et Ouest de la Méditerranée des 
régions entières peuplées de chrétiens. Byzance les stoppa 
en Asie mineure ; en Espagne, la contre-attaque se déve- 
loppa lentement. Les croisades dont on parle tant en occi- 
dent ne furent qu’un épisode de cette contre-attaque ; elles 
débutèrent par une demande de renforts venant des sou- 
verains byzantins. Les royaumes et les principautés que 
les croisés implantèrent provisoirement sur les côtes du 
Liban et en Palestine ne représentèrent jamais pour l’islam 
un danger comparable à celui de la pression mongole qui 
lançait des hordes cinq ou six fois plus nombreuses sur les 
frontières de l’Est. Plus tard, les Tures ottomans reprirent 
la marche en avant. Constantinople qui avait été assiégée 
pour la première fois par les Arabes de 673 à 677, puis 
dégagée, tomba aux mains des Ottomans en 1453. L'Europe 
fut envahie par le Sud-Est et on se battit jusqu’en Autriche. 

Au point de vue politique intérieure, dans les territoires 
conquis par l'islam, les chrétiens eurent un statut spécial 
de minorités « protégées ». Libres de s'organiser en com- 
munauté du point de vue du statut personnel, soumis à un 
impôt particulier qui n’était pas terrible, ils purent prati- 
quer leur culte. Mais la pression ambiante joua contre eux. 
Petit à petit leur nombre diminua par des passages continus 
à l’islam5. La mise à mort du musulman qui apostasiait et 
les réactions populaires empêchèrent les passages en sens 


(115) 


116 L'ISLAM 
LE 

contraires. Pour être juste, il ne faudrait pas comparer 
cet état de choses avec le christianisme des premiers siècles 
ou avec les sociétés modernes, mais avec les lois de Byzance 
et certaines attitudes du moyen âge européen. Il y a là un 
fait plus médiéval que proprement religieux. Tout un ap- 
pareil juridique avait durci le sens de certains versets cora- 
niques qui visaient seulement, disent certains théologiens 
actuels, des situations bien délimitées. 

On a souvent signalé les facteurs qui facilitèrent l’ex- 
pausion de l’islam : effondrement des Perses et épuisement 
de Byzance vers l’an 630 lorsque se préparait déjà la con- 
quête arabe, divisions des chrétiens d'Orient, mouvements 
séparatistes contre Byzance à base nationaliste maïs à faça- 
de religieuse (monophysisme etc...), hérésies niant la divi- 
nité du Christ et supprimant ainsi la raison d’être du chris- 
tianisme, de telles hérésies étant alors toutes proches de 
l’islam, La conquête musulmane a cueilli un fruit mür. Le 
fait le plus remarquable aux yeux de l’historien impartial 
n’est pas cette conquête mais bien plutôt la conservation 
et l’assimilation progressive des pays conquis par l'islam. 
Le christianisme, dans ces régions, semblait avoir perdu 
sa puissance de rayonnement et avoir été contraint de se 
défendre avec l’arme la moins chrétienne de toutes, la force 
militaire. 

À l’époque moderne, un phénomène inverse se pro- 
duisit. Il est lié à ce que l’on appelle le colonialisme. Une 
supériorité matérielle écrasante et l’esprit d’aventure de 
nations plus jeunes provoqua l'invasion des pays musul- 
mans par des forces européennes qui au XIX° siècle repré- 
sentaient un type de civilisation plus évolué mais très mêlé. 
Il faudra certainement attendre de nombreuses années pour 
pouvoir dresser le bilan de ce qu’a produit la colonisation. 
aussi bien au point de vue de la mise en valeur des pays, 
que des contacts humains et de l’ouverture qu’elle a réali- 
sée dans les esprits ; car en contrepartie, il faut pouvoir 
estimer les conséquences des troubles et des sacrifices de 
valeurs traditionnelles qui en sont résultés. Aujourd’hui la 
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page doit être tournée. Les notions de liberté, d'égalité, 
de fraternité sont revendiquées par les peuples que la colo- 
nisation avait mis en tutelle. Des élites nouvelles sont nées 
dans ces pays ; les écoles et les universités forment chaque 
année des citoyens qui ont droit à avoir leur place au soleil. 
Le régime de protectorat politico-économique est dépassé. 
Le drame est que bien des Européens ne le voient pas. 
Mais, de même que le mouvement de colonisation ne fut 
pas un mouvement chrétien en soi (ne pas oublier le rôle 
capital des facteurs économiques, ni le fait que l’Europe 
des XIX° et XX° siècles a été le théâtre d’une lutte entre 
les idées les plus diverses allant de l’athéisme matérialiste 
aux diverses formes de religiosité et de foi). de même la 
réaction inverse n’est pas un fait purement musulman puis- 


qu’on le trouve dans des pays aussi différents que le Viet- 


Nam, l’Inde etc. 

Etait-il opportun de rappeler ce passé encore actuel 
au moment où l’on recherche des rapports amicaux entre 
chrétiens et musulmans ? Nous croyons qu’il le fallait pour 
bien voir les difficultés et ne pas verser dans l’utopie. Mais 
n'oublions pas qu’il s’agit d’un passé en train d’être liqui- 
dé. A l’heure présente, une transformation profonde de la 
vie internationale et des mentalités permet d’espérer un 
avenir différent. Une chose est certaine : ni les chrétiens, 
ni les musulmans n’entendent plus être traités comme des 
« protégés » de l’intérieur ou de l’extérieur avec la nuance 
d’infériorité que ce mot connote. Les uns et les autres font 
appel (d’abord dans leur propre intérêt) à la déclaration 
des droits de l’homme définie par l'UNESCO. Ils entendent 
être considérés comme des êtres humains. N’y a-t-il pas là 
uné base commune pour de nouveaux rapports ? 


Si le réveil musulman devait être un retaur pur et sim- 


ple à des pratiques médiévales et si l’occident s’obstinait 
à tenir des positions relevant souvent du racisme, l’on re- 
tomberait dans le passé. Mais d’une part, au milieu des 


nombreux courants de pensée qui inspirent les pays musul- 


mans, on constate un désir de revenir, par delà l'appareil 
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juridique totalitaire médiéval, aux sources mêmes de l’is- 
lam. On revalorise les directives coraniques comme « Pas 
de contrainte en religion », Coran II 257/256 ; on prend 
conscience des exigences de l’idée de justice, comme par 
exemple à propos de la polygamie permise seulement au 
mari qui peut être juste envers ses femmes (Coran IV 3) et 
l’on va jusqu’à dire couramment qu’aujourd’hui cette jus- 
tice est pratiquement impossible, donc que la monogamie 
doit être la règle générale. Bien des états modernes à ma- 
jorité musulmane comprennent que leur force réside dans 
l’union de tous les citoyens, sans discriminations. Une 
affiche officielle sur les murs du Caire en 1952-1953 mon- 
trait côte à côte les silhouettes d’une mosquée et d’une 
église avec la légende : « Nous sommes tous égyptiens ». 
Cette tendance n’est pas la seule et elle n’a pas encore péné- 
‘tré dans les campagnes attardées mais elle est très réelle. 
Bien plus, à l’heure où de tous côtés l’on désire que les 
rapports entre tous les peuples s’établissent sur de nouvelles 
bases, plusieurs pays musulmans entretiennent des relations 
diplomatiques permanentes avec le Vatican. C’est recon- 
naître le rayonnement moral du christianisme et montrer 
que l’on attend de Rome des paroles nettes en faveur de 
‘Ja justice. Il y a certainement là des raisons d’espérer. 
D'autre part la conscience de bien des chrétiens leur 
rappelle le devoir d’être humain6, justement parce qu’ils 
sont chrétiens. Humains dans la façon de participer au réveil 
de leur pays natal, s’ils sont en Orient. Humains dans la 
façon de regarder les événements qui les touchent, s’ils sont 
occidentaux et spécialement ceux d’Afrique du Nord s'ils 
sont français. C’est là d’ailleurs qu’en ce moment le pro- 
blème des rapports entre Français et musulmans se pose de 
la façon la plus aiguë et la plus douloureuse. Lorsque le 
désespoir d’arriver pacifiquement à une solution accepta- 
ble pour l’honneur de tous conduit à un état de lutte, un 
fossé se creuse. Les propagandes deviennent partisanes et 
des actes sont posés qui rendent de jour en jour plus dif- 
ficile une amitié pourtant si désirable. Il faudrait que les 
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chrétiens français, tout en sachant ce que leur pays a fait 
de grand et d’utile, ne ferment pas les yeux sur le reste de 
la réalité. Ils risquent de ne pas voir combien les réactions 
des occidentaux, donc les leurs, sont souvent empreintes 
d’un racisme inconscient ; combien certains privilèges ac- 
ceptables dans le passé appellent aujourd’hui la révolte 
si les bénéficiaires s’y attachent avec égoïsme ; combien 
des situations injustes qui paraissent trop facilement nor- 
males font souffrir leurs frères. Des voix se sont élevées 
pour réclamer Justice et Charité. Des évêques ont parlé 
nettement. Bien des musulmans le savent et souhaitent que 
les catholiques obéissent à ces directives. Au milieu d’une 
situation si tragique, n’y a-t-il pas encore des raisons d’es- 
pérer ? 

L’avenir des rapports entre chrétiens et musulmans dé- 
pend du terrain sur lequel ils s’établiront. Mais être humain 
exige parfois l’héroïsme, le sacrifice, l’oubli des injures. 
Comment accepter de telles exigences si l’on ferme son 
cœur. 

« Vous les aimez alors qu’ils ne vous aiment pas », disait 
aux premiers musulmans Coran III, 115/119 à propos des 
contemporains juifs et chrétiens. Nous ne savons pas si, à 
l’heure actuelle, les musulmans songent à nous aimer ; il 
est en tout cas certain que nous manquerions à notre idéal 
chrétien si nous n’aimions pas vraiment les musulmans, 
sans compromis doctrinal, mais avec l’humilité qui fait 
rectifier ses propres positions chaque fois que l’on n’a pas 
été juste ou vrait. RE 


NOTES 


1. À quelques petites différences près, la figure de Moïse dans le 
Coran est celle que donne le Pentateuque. Plusieurs traits essentiels 
de la figure d'Abraham sont identiques des deux côtés mais le Coran 
a en plus des récits rabbiniques sur Abraham et tout un cycle de 
traditions sur la venue d'Abraham à la Mecque. La figure de Jésus 
est beaucoup plus pâle dans le Coran, évoque certaines pages des évan- 
giles, mais certaines seulement. 

2. On n’insistera jamais assez sur l’urgence d’une présentation du 
christianisme, simple, profonde, intelligente et sans compromis. Les 
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chrétiens vivant en pays musulmans en ont absolument besoin surtout 
à notre époque d’athéisme ou de vague religiosité. 

3. Le plus grand éloge qu’un musulman puisse faire à un chrétien 
qu’il estime pour sa foi est de lui dire qu’il est proche de l'islam, 
ou de regretter qu’il ne soit pas musulman. À propos d’une jeune fille 
rayonnante mais pleine de pudeur, un musulman disait un jour : on 
dirait « une jeune fille de chez nous ». 

4. L’athéisme est en train de faire en terre d’ ue des recrues 
parmi les chrétiens aussi bien que parmi les musulmans. Une foi 


traditionnelle et pas assez intelligente est battue en brèche par un. 


scientisme primaire que répand la vulgarisation de l’instruction. La 
conversation suivante entendue dans un car, sur les routes de Kabylie 
en 1954, est significative. 

— « Qu'est-ce qui fait marcher le moteur ? », dit un jeune Kabyle 
à son père. 

— « Dieu », répond le père. 

— «C’est l’essence », reprend lie fils un peu goguenard. 

— «Oui, ajoute doucement le père, mais c’est Dieu qui a créé 
l’essence ». 

Un temps de silence, puis l’on entend la réflexion d’un autre 
jeune homme à l’adresse du père : 

— «S'il était allé à l’école. ». 

La découverte des causes secondes bat en brèche une conception 
du monde dans laquelle, pour le peuple, Dieu apparaissait comme la 
Cause immédiate de tout. La réponse des deux jeunes gens est d’un 
scientisme primaire. Cependant le scientisme prend d’autres formes 
chez les étudiants plus réfléchis, y compris la forme et l’appareil 
marxistes. À l’université de Guizeh au Caire, une enquête a donné 
32 %, comme chiffre d’étudiants athées convaincus et 9 % de croyants 
militants. On peut toujours discuter de telles statistiques ; elles indi- 
quent cependant une tendance à rejeter la religion comme périmée. 

5. Pour des motifs religieux, maïs au moins aussi souvent pour 
échapper à la situation de protégés et jouir de tous les droits dans la 
cité, ou pour des questions de divorce et de remariage. 

6. Le respect mutuel s’exprime déjà dans la simple politesse ; il y 
a des regards ou des expressions qu’un autre prendra si facilement 
pour du mépris ou de la malveillance. 

7. Si les rapports sont souhaitables entre familles, si le vrai foyer 
chrétien restera inconnu du musulman tant qu’il n’y aura pas pénétré, 
on ne peut cependant pas oublier les lois qui régissent les mariages 
mixtes dans l'islam. Si une chrétienne épouse un musulman, les en- 
fants sont automatiquement musulmans. Si jun chrétien aime une 
musulmane, il doit se faire musulman pour l’épouser. Cela explique 


la réserve de parents chrétiens lorsqu'ils ont her à eux de grands 
enfants en Âge de se marier. 
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NOTE SUR L'ÉTABLISSEMENT DU TEXTE 
DÜ CORAN 


La consignation littéraire de la Prédication coranique tient de 
la vie même de l’Islam. Il y aurait même à écrire une histoire de 
l’Islam selon le Coran, rassemblé, annoté, lu et médité. L'événement 
typique qui donne l’idée la plus haute de l’importance du texte sacré 
en Islam, se situe au tout premier siècle et à l’origine de la première 
. et peut-être de la seule scission véritable dans la succession du Pro- 
phète. C’est au moment de la lutte entre “Ali, quatrième calife, et 
Mo‘âäwiya, futur premier calife omeyyÿade. A la rencontre de Siffin 
(658), des textes du Coran sont hissés au bout des lances pour éviter 
la bataille au moyen d’un arbitrage. Le Coran demeurera depuis lors 
le grand signe de ralliement entre les Musulmans, comme le seul juge 
de leurs différends. Il convient donc de voir comment la communauté 
musulmane en a reçu le texte et en a perfectionné la présentation 
graphique. C’est une étude intéressant le point de vue critique. Elle 
l’est plus encore, pour l’histoire même de l'Islam, dont la Tradition, 
peut-on dire, cherche indéfiniment à recouvrir de plus près le donné 
coranique divinement révélé, sinon à se confondre avec lui. 

Il y a d’ailleurs un fait qui explique à sa manière l’importance 
du texte coranique dans la vie et l’histoire de l’Islam, indépendam- 
ment en quelque sorte de son caractère révélé. Il y a dans l’histoire 
du Coran une sorte de dialectique de la Parole et de l’Ecriture, qui 
donnera toujours à la Tradition (orale) un rôle indispensable. La 
Parole commise primitivement au Prophète demeurera toujours, mal- 
gré sa consignation par écrit, sinon dans cette consignation elle- 
même, Parole. Il faut considérer pour cela le caractère nécessairement 
défectueux de l’écriture arabe. Comme toutes les écritures sémitiques, 
l'écriture arabe est généralement démunie de voyelles et même, à 
l’origine, de points diacritiques pour distinguer les consonnes dont 
la graphie est identique. Le Coran aura donc toujours besoin, pour 
être entendu, d’être non pas lu, mais réfléchi et en quelque sorte 
deviné pour être ensuite récité, même intérieurement. La « lecture » 
du Coran implique nécessairement une compréhension et déjà une 
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interprétation!. C’est l’origine de l’histoire non pas du texte, mais 
plus précisément des «lectures » coraniques naturellement diverses 
selon les interprétations personnelles des lecteurs. C’est l’histoire des 
chaînes de «témoins » coraniques, aussi importante en Islam que la 
succession apostolique dans le Christianisme. 


On comprendra selon ces diverses notations que l’on se soit atta- 
ché dans la présente note, non pas tant à l’histoire du Coran ni à sa 
description comme texte jusque dans sa forme actuelle, mais à sa 
« réalisation » en quelque sorte par la communauté musulmane. Dans 
l’intention de son auteur c’est l’intérêt principal des quelques données 
ici rassemblées à partir d’études critiques diverses et à l’égard des- 
quelles la présente note n’offre aucun caractère d’originalité?. Ce sera 
comme la projection sur l’ensemble des siècles islamiques des pre- 
miers jours de sa naissance. Cela voudrait être, dans un volume qui 
ne comporte pas un résumé didactique d'histoire musulmane, une 
ébauche de l’histoire de l'Islam, selon le Coran, comme qui dirait 
selon son intention directrice. 


I. DU VIVANT DE MUHAMMAD. LES CORPUS PARTIELS, 


Le Prophète n’a dû rien écrire lui-même, mais «réciter » les 
révélations coraniques, qu’il a peut-être dictées partiellement. Sa 
prédication-récitation a surtout été notée de mémoire par des « huf- 
fäz » (pl. de hâfiz, celui qui connaît le Coran par cœur), avant même 
qu’elle n’ait été consignée par écrit par des « kuttäb » (pl. de kâtib, 
calligraphe). 

Mais quelle aurait été la raison première de cette primitive consi- 
gnation littéraire? C’est là que l’on voit apparaître, dès l’origine donc, 
la raison communautaire et la valeur traditionnelle du texte coranique 
qui ne sera jamais autre chose qu’un témoignage transmis de bouche 
en bouche par les générations musulmanes. La première et principale 
raison des consignations littéraires, sans doute partielles du vivant 
de Muhammad, est l’usage qui devait en être fait dans les assemblées 
cultuelles du tout premier Islam. Le Prophète « ummi » (comme nous 
dirions « l’Apôtre des Gentils ») apporte à son peuple le « Livre » 
dont ils étaient jusque-là privés. Ils pourront en faire la lecture 
dans leurs réunions liturgiques tout comme les Juifs et les Chrétiens. 


Des traditions multiples donnent une quarantaine de noms 
en fait de « huffäz » et de « kuttäb ». Certains sont célèbres comme 
tels : *Obayÿy b. Ka‘b, Zaïd b. Thâbit, etc. D’autres conjuguent leur 
‘ autorité coranique avec celle qu’ils détiennent sur le plan même de la 
communauté. Cela est encore typique de la conjoncture Ecriture-Tra- 
dition que nous cherchons à mettre en relief ici. Ce sont les premiers 
califes dits « biens guidés » (« râshidûn »), Abû Bakr, ‘Omar et Ali, 
sans parler de ‘Othmân dont il sera question tout à l’heure et que la 
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Tradition présente comme le martyr du Coran autant que le rassem- 
bleur de sa recension traditionnelle. ‘Othmân est assassiné pendant 
qu’il aurait été en train de réciter le Coran. 


II. LA RECENSION D’ABU BAKR ET SES PARALLÈLES. 


À la mort du Prophète, nous avons donc quelques petits corpus 
disparates contenant en partie la Révélation. La mémoire est encore 
le grand organe de transmission du message prophétique et les hufféz 
l’emportent en nombre et sans doute aussi en honneur sur les kutt@b. 
Mais déjà du vivant de Muhammad, les différentes « récitations » 
orales devaient connaître des variantes (certains impies parmi les 
kuttäb se prévalaient même d’avoir falsifié le texte sous la dictée du 
Prophète !). À supposer aussi que la mémoire des huffaz fut fidèle, 
ceux-ci vivent plus ou moins longtemps. On s’en rend compte préci- 
sément à la bataille de ‘Aqraba (en 633/11 H., contre le faux prophète 
Musailimah), où plusieurs huffäz succombent. ‘Omar, pre- 
mier compagnon du Prophète et sans doute l’homme de caractère le 
plus réfléchi de l’Islam primitif, se rend compte du péril et le signale 
à Abü-Bakr al-Siddîq (le juste-pieux). Il lui fait appeler Zaïîd b. 
Thâbit, médinois d’une vingtaine d’années (!), sachant calligraphier le 
syriaque et connaissant toute la révélation par cœur. On lui demande 
de la consigner par écrit. «(Comment ferais-je, dit-il, ce que l’Apôtre de 
Dieu n’a point fait ? (ou «s’est refusé à faire » ?). Et quand il aura 
accédé au désir du premier calife, on l’entend dire avec un grand sou- 
pir- qui tenait sans doute du soulagement mais encore du serupule : 
« Transporter une montagne ne m’eût pas été plus lourd que de faire 
ce qui m'était demandé »%. Zaïd réunit donc tous textes écrits et, 
complétant de mémoire, consigne le tout sur des « suhuf » (feuilles). 
C’est le premier Coran. Il appartient à Abü Bakr et ‘Omar en hérite, 
qui le lègue à sa fille Hafça. 


La tradition mentionne plusieurs recensions parallèles à celle 
d’Abû Bakr. ‘Abdallah b. ‘Abbâs (+ 387-8/68 H.), cousin du Pro- 
phète est dit très versé dans la science du Coran. Tous les tradition- 
nistes en tout cas ne demandent p2s mieux que de pouvoir remonter 
à lui, quitte à ce qu’il soit ainsi porté garant des propos les plus 
divergents. Son corpus aurait contenu les deux sourates existant seule- 
ment dans celui de *Obayy : al-Khal® (Reniement) et al-Hafd (la 
Course). 

Le corpus de ’Obayy aurait donc contenu 116 sourates au lieu 
de 114 (nombre des sourates de l’éd. canonique actuelle). Celles-ci 
auraient encore revêtu un ordre différent de la recension officielle et 
différent d’un corpus à l’autre. ’Obayy était Médinois, « secrétaire » 
du Prophète pour sa correspondance, et doué d’une puissante mémoire 
pour le Coran. Son corpus est adopté à Damas et des manuscrits en 
subsistent encore à Basra (Iraq) vers la fin du X°/IVe s. H. 
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‘Al, cousin, gendre et «scribe» du Prophète, (+661/40 H.), 
aurait, du vivant même de Muhammad, selon certains shi‘ites, com- 
posé un corpus. Dès les premières générations musulmanes en tout 
cas, plusieurs recensions se recommandent de lui, malgré leurs diffé- 
rences et circulent en Islam. L’une d’elles est d’Abû Müûsä al-Ach- 
‘art (+ 672/52 H.) qui était effectivement très attaché à ‘Ali. Sa recen- 
sion faisait autorité à Basra, mais n’est plus connue que par de varian- 
tes. Une autre est attribuée à l’imân Ja ‘far (+765/148 H.) qui aurait 
suivi pour l’agencement de ses sourates l’ordre chronologique. C’est 
une notation intéressante pour les essais de reclassement des critiques 
modernes qui affectionnent ce mode d’agencement depui Nôldeke. 

Il convient enfin de mentionner la recension de ‘Abdallah b. Mas- 
‘üd, berger mekkois, converti de la première heure, serviteur de 
Muhemmad et grand connaisseur des « asbäb al-nuzûl » ou «raisons 
de la révélation » selon les incidents du ministère prophétique de 
Muhammad. « Par Allah, disait-il, aucune sourate n’a été révélée sans 
que je sache où, pas un verset sans que je sache pourquoi ? ». Il se 
flatte d’avoir reçu de la bouche même du Prophète, soixante-dix sou- 
rates et plus. L’ordre qu’il leur donne dans son corpus diffère des 
autres recensions. Il y manque également les sourates 1 (Fâtiha), 113 : 
et 114 (al-mu‘widhatän, prières de recours à l’aide divine contre le 
malin). Certaines sourates enfin portent des titres différents. Cette 
recension d’Ibn Mas‘üd prévaut à Küfa (Iraq). Quelques exemplaires 
en subsistent encore à la fin du X°/IV° s. H. Mais nous ne la connais- 
sons plus à présent que par quelques variantes. 


Nous avons tenu à détailler quelque peu ces diverses recensions 
primitives relatées par la tradition islamique, en vue de prévoir les 
chances de la recension officielle qui va les reprendre plus ou moins, 
les unifier et de toute façon les supplanter tôt ou tard. Nous l’avons 
fait également pour montrer la variété des personnages, grands hom- 
mes de l’Islam primitif, ou humbles copistes, qui auront concouru. 
bon gré mal gré, à l’établissement de la Tradition coranique. Il ne 
semble pas que les divergences de ces recensions soient de grande 
importance. Elles tiennent dans l’ordre des sourates (chronologique 
chez ‘Al, par ordre de longueur décroissante chez les autres) ; dans 
leur nombre (116, 112 ou 111 au lieu de 114, et les sourates 8 et 9 
n’en auraient formé qu’une à l’origine). Mais ce qui est plus impres- 
sionnant, c’est la transmission d’un texte reconnu comme inspiré de 
Dieu à son Prophète, par l’entremise de personnages aussi différents. 


III. LA RECENSION OFFICIELLE DE ‘OTHMAN. UNE VULGATE CORANIQUE. 


M. R. Blachère écrit dans son Introduction au Coran : «Le seul 


fait dont on soit sûr est qu’une commission a travaillé sous ‘Othmân 


à la fixation du canon coranique. Le reste demeure vague »4. Le reste, 
qu'est-ce donc ? 
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a) Les membres de la commission ? On en nomme communément 
quatre : Zaïd b. Thäâbit, ‘Abdallah b. al-Zobaïr, Sa‘id b. al.‘As et 
‘Abdel-Rahmân b. al-Hôrith. Mais d’autres en donnent douze et cer- 
tains se contentent des deux premiers, tandis que d’autres encore 
nomment ’Obayy mort depuis deux ans. 

b) Les matériaux utilisés ? Une concordance des corpus existants, 
ou utilisation du seul corpus de Abû Bakr, conservé par Hafça ? Cette 
seconde supposition semble plus digne de foi. Il est néanmoins ques- 
tion de Zaïd comme « rédacteur en chef », et d’autres que l’on inter- 
roge pour certains textes. Valeur permanente de la preuve testimoniale 
en Islam. h 

c) La destruction des matériaux antécédents ? La Tradition le 
dit mais parle de différents moyens employés : feu, eau, détails 
après tout secondaires. Il n’empêche que des corpus existent, du moins 
à l’état fragmentaire, au [IV° s. H. 

4} L’intention du calife “Othmäân ? Couper court sans doute aux 
divisions naïissantes. L’émir Hodhaïfa lui aurait dit : « Secours cette 
communauté avant que ses membres ne soient sur son Livre dans un 
désaccord pareil à celui des Juifs et des Chrétiens ». Maïs ne semble- 
t-il pas ainsi qu’«il s’agisse de donner à une faction mekkoiïse le 
mérite d’avoir fourni la Vulgate à la Communauté » ? Trois membres 
de la commission en tout cas sur quatre sont mekkoïs, et les indices 
d’une volonté assez manifeste d’écarter ‘Ali et d’autres, ne 
manquent pas. C’est de toute facon Qun acte de haute politique » et 
seul le prestige de chefs comme Abü Bakr et ‘Omar, dont se recom- 
mandait ‘Othmân, pouvait imposer une recension à l’ensemble de la 
Communauté. 

Quoiqu'il en soit, le corpus établi est diffusé dans les quatre 
grandes villes de l’empire : La Mekke, Damas, Basra et Kâûfa. La 
tradition voudrait porter à croire que partout on lui fit bon accueil. 
On prête même à des personnages comme ‘Ali des propos très satis- 
faits : « Si ‘Othmân n'avait pas fait cela, je l’aurais fait... » Il l’aurait 
certainement fait, mais sans doute autrement. Il n’est pas question 
ici de faire justice aux chi‘ites qui prétendent que la recension ‘othma- 
nienne a délibérément supprimé de la prédication coranique tous les 
privilèges accordés à la famille du Prophète, dont son gendre et 
père de sa descendance mâle devait hériter. Il semble néanmoins 
certain que la recension du Coran sous ‘Othman peut être comptée 
comme une étape de la revanche qoraïchite sur la famille de Muham- 
mad et finalement sur le Prophète lui-même, revanche consommée 
par l'établissement du califat à Damas, dans la descendance d’Omayya 
et de ce « converti de la onzième heure » que fut Abüû-Sufyân. 


Indépendamment des protestations chi‘ites, il convient de rap- 
porter comme un humble fait, mais non moins typique de cette 
histoire de l'Islam selon le Coran, que nous essayons d’ébaucher, la 
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réaction indignée du berger mekkois Ibn Mas‘üd : «Comment 
m’ordonnez-vous, dit-il, de suivre la récitation de Zaïd alors que je 
récitais soixante-dix et quelques sourates, du temps où Zaïd portait 
des boucles et jouait avec les marmots ? ». On suppose aussi que les 
Musulmans qui avaient adopté la lecture de ‘Obayy n’ont pas dû 
s’en laisser départir aisément. Toujours est-il que des corpus survé- 
curent à la diffusion de la recension de ‘Othmän. 

Cela tenait d’ailleurs à la nature même des choses. Le nombre 
de lectionnaires établis par le calife devait être fort restreint, au début 
tout au moins. De toute façon, ce lectionnaire tel qu’il devait se pré- 
senter graphiquement, c’est-à-dire encore démuni de points diacriti- 
ques et de voyelles, ne dispensait pas de la mémoire et d’un effort 
d’imagination. C’est toujours la même dialectique de la Parole dite et 
écrite. Introduction donc de variantes dues à la récitation de mémoire, 
forcément interprétative, et pouvant se fonder sur des corpus an- 
térieurs à celui de ‘Othmân. Tout ceci va amener à une retouche de 
cette recension, peut-être aussi importante que l’œuvre du pieux calife 
‘Othmân. C’est une étape également importante pour l’histoire de 
l'Islam comme tel. 


IV, LA REFORME DE LA VULGATE DE ‘OTHMAN SOUS ‘ABDELMALIK. 


On a été jusqu’à penser que la recension du calife ‘Othmân n'est 
qu’une légende imaginée après coup, par des recenseurs posté- 
rieurs qui justifient Jeur initiative en Ja mettant sur le 
compte de ‘Othmänf. De fait on n’a aucune survivance des lection- 
naires du troisième calife «bien guidé ». 

Mais ce fait peut-être dû simplement à ce que ces lectionnaires, 
malgré la vénération qu’on pouvait éprouver à leur endroit, ont été 
progressivement remplacés par d’autres mieux présentés graphique- 
ment. Essayons précisément de suivre les améliorations qui ont été 
apportées au texte de ‘Othmän. 

Le règne de ‘Abdelmalik (arrivé au pouvoir en 685/65 H.) cons- 
titue une très grande période politique pour l’Islam. C’est la période 
d’unification. Pour cette œuvre le calife se fie à deux personnages 
éminents : ‘Obaydallah b. Ziyâd et surtout al-Hajjâj b. Yüsuf. Le 
texte du Coran pouvant être un élément de diversion ou d’unité 
dans le monde islamique, ces personnages vont avoir à s’en occuper 
de près. Des compétiteurs du calife, tel précisément un Ibn al-Ash- 
‘ath, sont soutenus par des qurr& (pl. de qéri, professionnel de la 
récitation du Coran) célèbres comme Anas b. Mälik, lequel ne veut 
encore se référer qu’aux corpus d’Ibn Mas‘üd et de ’Obayy. L'intérêt 
politique et la vénération du corpus de ‘Othmân vont donc de pair et 
les agents d’unification du califat mènent la persécution bon train pour 
extirper les germes d’opposition ou de schisme”’. Cela revenait à re- 
chercher les manuscrits contenant les corpus déclarés suspects pour 
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les détruire. Mais l’on dut constater très vite que la méthode était 
relativement peu efficace. On ne pouvait détruire tous les corpus ni 
empêcher leur multiplication secrète. On ne pouvait surtout pas em- 
pêcher les divergences dues à la transmission orale. Force fut done 
de remédier à la graphie elle-même du corpus de ‘Othmäân et de la 
rendre moins susceptible d’interprétations diverses. C’est le passage 
de la sciptio defectiva à la suriptio plena. 

Quoiqu’en dise la Tradition, le rôle d’al-Hajjäj dans ce travail 
d'amélioration graphique proprement dit fut très restreint. Il a dû 
en éprouver le besoin. I] y était prédisposé par sa naissance. Al-Hajjàj 
était originaire de T&’if, « station d’été » des bourgeois de la Mekke, 
dont les habitants étaient réputés pour leurs talents de calligraphes. 
Al-Hajjâj aurait corrigé lui-même onze passages défectueux. Mais il 
ne dut pas être particulièrement ingénieux pour l’amélioration du 
texte ni audacieux pour sa transformation, contrairement aux alléga- 
tions chi‘ites. Sa révision fut sans doute la plus importante depuis 
Abü-Bakr mais ne dut pas être tendancieuse. Il coopéra plus à la 
diffusion du corpus, édition officielle, qu’à son amélioration graphi- 
que. Ce travail de longue haleine fut l’œuvre de plusieurs générations. 
Il nous reste à en dire quelques mots. 


V. INTRODUCTION PROGRESSIVE DE LA SCRIPTIO PLENA. 

Les renseignements d’origine islamique sont divers. D’après une 
tradition, ce fut le poète Abû’1--Aswad al-Dûüwali (+ 69 H.), de Basra, 
partisan de ‘Ali, qui fut l’inventeur des voyelles. Mais on en fait 
aussi l'inventeur de la grammaire arabe et sans doute, les deux tra- 
ditions se valent. Selon d’autres, c’est “Obaydallah b. Ziyâd qui in- 
venfa Ja graphie des voyelles longues (käânat au lieu de kanat, qûlat 
au lieu de qalat, etc...). D’après ‘Askart (+382 H.) c’est Nasr b. 
‘Asim qui, sur l’ordre de Hajjàj, apposa des ‘alämêt ou nugât, signes 
notés au-dessus ou au-dessous des lignes, pour marquer les voyelles. 
Selon Ibn Abî Dawüûd, ce fut Yahya b. Ya‘mur al-Laythi qui fut 
€ ’auwwal man naqqata’l-maséhif » (le premier de ceux qui vocalisèrent 
les corpus coraniques). Enfin selon Ibn al-Nadîm, historien du IV® s. 
H., ce rôle est prêté à Khâlid b. al-Hayyâj, auquel il faudrait ajouter, 
d’après le même auteur, les noms de Môlik b. Dînâr et de Qotba 
(et. beaucoup plus tard, celui du célèbre grammairien al-Khalil). 

La multiplicité divergente de ces renseignements nous dit assez 
que l’œuvre de vocalisation ne fut pas l’œuvre d’un seul, qui du 
jour au lendemain put en réaliser la nécessité et le moyen. L'étude 
paléographique s’ajoutant à ces renseignements traditionnels, on peut 
dire en gros que : 

a) on n’a aucun vestige de textes coraniques avant Abdelmalik ; 

b) c’est sous le règne de ce calife que l’écriture koufique (Irâq) 
supplante la hijâzienne (La Mekke) ; 

c) la scriptio plena ne fut achevée que vers le milieu ou seulement 
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vers la fin du Ill° s. H., cé qui n’empêche pas qu’elle soit encore 
boudée au V®° s. Mais dès cette époque (milieu du III s. H.), le texte 
du Coran est définitivement fixé et suffisamment explicité dans sa 
forme graphique, pour que l’on puisse dire qu’il est substantiellement 
le même que celui que nous possédons aujourd’hui. 


Conclusion. 


Les améliorations graphiques, plus précisément vocaliques® dont 
il a été question dans nos derniers paragraphes, n’empêcheront pas 
que le Livre sacré de l’Islam demeure un « Qur’än », c’est-à-dire une 
« récitation » vivante au sein d’une communauté. Aussi, dans la dialec- 
tique Parole-Ecriture, la Parole suscitera-t-elle à chaque perfection- 
nement graphique une nouvelle voie d'interprétation, qui nécessitera à 
nouveau un perfectionnement de l’Ecriture. On dit que vers le milieu 
du IIL° s. l’âge de la «qir&’at bil-ma‘nä » ou cæécitation selon le sens» 
(deviné en quelque sorte à travers le dédale mystérieux des seules 
consonnes) est révolu. Mais c’est alors que commence l’âge des 
« qirâé‘ât » ou diverses «lectures » dont le texte même vocalisé est 
encore susceptible. Certains vont jusqu’à en distinguer quatorze, d’au- 
tres dix. La tradition en fixe le chiffre canonique à sept, et c’est alors 
«la science des lectures »°. On est parfois enclin à la considérer 
comme une science assez formaliste du détail. Il convient plutôt d’y 
découvrir une science du «témoignage ». Elle n’est en tout cas pas 
à séparer des autres branches du savoir islamique qui peuvent toutes 
être considérées, à un titre ou à un autre, comme des sciences du 
Livre. Aussi une histoire de l'Islam selon le Coran telle qu’on a essayé 
de l’ébaucher ici, devrait-elle tenir compte de tout ce que la pensée 
religieuse, philosophico-théologique et mystique, a pu découvrir dans 
une dépendance toujours étroite, du moins à l’origine, avec le texte 
coranique. Il faudrait inventorier également tout ce que les commen- 
taires, anciens ou modernes, personnels ou traditionnels, généralement 
peu originaux, mais dénotant toujours ce même effort d’approche 
communautaire du Livre sacré, en ont retiré comme par la projection 
sur eux de sa propre lumière. Il faudrait enfin et surtout interroger 
le sentiment religieux tel que l’âme poulaire s’en nourrit à partir du 
Coran. Il nous est exprimé dans cette simple finale d’un poème de 
Hâfez (ainsi appelé parce qu’il connaissait le Coran par cœur) : 

Häfez ! seul dans la nuit et pauvre aussi longtemps 

que tu prieras et que tu liras le Coran : n’aie pas de peine !10 

C’est finalement cette prise de conscience d’un message tel qu’il 
est vécu au cours des générations croyantes qui donnera l’idée la plus 
juste de son élocution originellel1. Aussi comprenons-nous mieux 
l’adage musulman classique selon lequel « quiconque traite du Coran 


en usant de son jugement personnel et est dans le vrai, est cependant 
en faute »1?. 
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C’est dans le sens d’une telle croyance que nous répondrons pour 
terminer à la question que doit se poser tout lecteur averti du Coran : 
dans quelle mesure le texte qu’il possède, lui donne-t-il le message 
même que Muhammad a dit apporter de la part de Dieu ? Il ne 
semble pas possible à l’heure actuelle de distinguer ce message de 
celui que ne cesse d’annoncer la communauté musulmane, Dans la foi 
qu’elle y possède en la Parole même de Dieu, le texte du Coran est 
son œuvre et par-là même le message transmis par son Prophète. A 
travers ses améliorations graphiques et comme malgré elles, c’est sa 
voix en quelque sorte collective qui demeure le principal organe à 
travers lequel nous devons percevoir les Qipsissima verba » du tout 
premier Coran. Les modes de transmission du Coran ne sont pas 
somme toute plus défavorables à une re-découverte critique des paroles 
de Muhammad que les textes que nous possédons pour reconnaître 
les «logia Domini ». Mais il est également important d’insister pour 
la compréhension de ces mêmes paroles sur le témoignage de la Tra- 
dition, insistance pareillement soulignée en ce qui concerne l’Evan- 
gile par la théologie catholique. En fin de compte, ce n’est pas seule- 
ment le Coran, mais l'Islam qu’il convient de considérer comme 
un tout. 


Y. MouBarac. 


NOTES 


1. Pour toute cette question de l’écriture arabe, tenant au génie 
même des langues sémitiques, Cf. L. MaSsicnow, Réflexions sur la 
structure primitive de l’analyse grammaticale en arabe. — Arabica, I-I, 
1954, pp. 3-16. 

2. Nous avons surtout utilisé l’introduction de M. R. BLACHERE à 
sa traduction du Coran, parue chez Maisonneuve, Paris, 1° tome, 
1947. Cf. bibliographie sommaire, in fine. 

3. Cité in R. BLACHERE o. c. p. 31. 

4. R. BLACHERE, o. c., pp. 56-71. 

5. Cf. spécialement pour cette question délicate l’exposé détaillé 
et nuancé de R. BLACHÈRE, o. c., pp. 57 ss. 

6. P. Casanova, Mahomet et la fin du monde, Paris, 1913. 

7. Cette politique avait d’ailleurs été menée avec moins de rigueur 
certes mais non moins d'esprit de suite sous les califes omeyyades 
précédents. On s’est rappelé ainsi que ‘Othmäân avait restitué à Hafça 
les feuilles du corpus d’Abû-Bakr. Marwân les réclame (684/64 H.) 
Hafça s’y refusant, on attend sa mort pour les faire disparaître. 

8. Ne pas confondre dans l’introduction de la scriptio plena, 
vocalisation et diacritisme. Ce dernier procédé (apposition de points 
pour distinguer les consonnes semblables semble s’être introduit plus 
aisément et plus tôt que l’autre ; de même la division en sourates et 
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en versets, pour la commodité de la « récitation », surtout publique. 

9. Cf. R. BLACHERE, o. €., pp. 103-135. 

10. Cf. V. Mowreiz, Neuf qazal de Häfez. — Rev. des Et. Isl., 
1954 (parution 1955), p. 40 

11. C’est cette même prise de conscience qui explique les dernières 
réticences de l’Islam aux éditions imprimées du Coran et surtout à ses 
traductions. 

12. Tradition islamique mise en exergue par R. BLACHERE, ©. c., 
p. VII. 

BIBLIOGRAPHIE SOMMAIRE DU CORAN. 


R. BracHÈère, Le Coran, Traduction selon un essai de reclassement 
des sourates, 3 tomes, Paris, Maisonneuve, 1947-1951, XLIIT (avant- 
propos) + 265 (introduction) + 1263 (traduction) p. 

On trouvera dans l’avant-propos une historique des traductions 
du Coran en Occident depuis le Moyen-Age. On trouvera également 
dans la bibliographie les ouvrages les plus importants sur l’exégèse 
tant musulmane qu’occidentale du Coran. L'introduction qui constitue 
le premier tome de l’œuvre du savant arabisant français offre au 
lecteur de même langue, le meilleur condensé des connaissances criti- 
ques dans l’état actuel de la recherche. Signalons parmi les ouvrages 
cités et principalement exploités 

T. NôLpekEe — F. ScHwaLy, Geschichte des Qorans, Leipzig, 1919 
(raned.): 

1. GornziHEer, Die Richtungen der islamischen Koranauslegung, 
Leiden, 1920. Trad. ar. A. H. ABDELQADER, al-madhähib al-islämiya fi 
tafsir al-Qur’än, le Caïre, 1944 (avec notes du traducteur). 

À. JerrerY, Materials for the History of the Text of the Qur’ôn 
(introd. au Kitäb al-masähif (collection des variantes coraniques 
d’Ibn Abi Dawûd), Leiden, 1937. 

A. JerrerY, The Foreign Vocabulary of the Qur’än. Oriental 
Institute, Baroda, 1938. 

J. Horovirz, Koranische Untersuchungen, Tee 1926. 

Pour une connaissance du Coran dans la pensée et dans la vie 
quotidienne de l’Islam contemporain, cf. : 

J. Jomier, Les tendances modernes de l’exégèse coranique en 
Egypte, Le Commentaire du Manär, Paris, Maisonneuve, 1954. 

J. Jomier, La place du Coran dans la vie quotidienne en Egypte, 
suivie de la liste des principaux textes coraniques, des sourates I à 
XVII, utilisés couramment comme prières, invocations, rappels de 
devoirs moraux, etc. — I8LA (Tunis), N° 58, 1952, pp: 131-166. 

Enfin pour une Drenidle initiation au Coran, selon un choix de 
textes insérés dans une «vie de Mahomet», Cf. Ch. Lenir, Le 
Coran, in Littérature religieuse, publ. sous la dir. de J. CHAINE et 
R. Grousser, Paris, Colin, 1949, p. 459-600. 
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LES AVENTURES DE LA DIALECTIQUE 


. La philosophie aujourd’hui est partout : dans les lettres, les 
sciences et les arts comme dans la politique ou l’économie. Et des 
ouvrages, même difficiles et techniques, atteignent un large publie 
et suscitent des discussions passionnées, Il en est ainsi du livre de 
Merleau-Ponty : Les Aventures de la Dialectique!. Fin novembre 
1955, les étudiants communistes, Boulevard Saint-Michel, distribuaient 
un tract sur lequel on pouvait lire : « Le dernier livre de M. Merleau- 
Ponty, professeur au Collège de France, « Les aventures de la dialec- 
tique », constitue l’une des plus récentes tentatives de donner au 
refus du communisme un fondement doctrinal. Le Parti Communiste 
français, renouant la tradition des grands débats publics au Quartier 
Latin, se propose d’engager le dialogue devant les intellectuels pari- 
siens. L’ouvrage de M. Merleau-Ponty pose le problème sur le plan 
philosophique : «La dialectique est-elle dans les choses ? » En l’af- 
firmant le marxisme se condamnerait selon lui au dogmatisme et à 
la terreur. Les communistes pensent au contraire qu’en le niant on 
renonce aux lois objectives de l’histoire et l’on en arrive à justifier, 
en politique, l’aventure ». Le tract se terminait en invitant des mil- 
liers d’étudiants à une discussion, salle de la Mutualité, le mardi 29 
novembre. L’auteur sans doute ne devait pas être mécontent d’une 
telle publicité. En tout cas il faut au moins reconnaître que le pro- 
blème essentiel était clairement et honnêtement posé. 

Le volume se compose de cinq chapitres : La Crise de l’Enten- 
dement — Le marxisme occidental — Pravda — La Dialectique en 
action — Sartre et l’ultra-bolchevisme. Admirablement écrit, comme 
Humanisme et Terreur, qu’il prolonge et rectifie à la fois, il est tout 
er nuances, en analyses, révélant une souplesse de pensée et de 
. style peu commune. Apparemment il n’est pas un. Les chapitres sont 
juxtaposés et si tous traitent d’une manière ou d’une autre du com- 


1. Maurice MenrLeAu-Ponry, Les aventures de la Dialectique, 
Paris, Gallimard, 1955. 
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munisme, ils l’étudient à travers des écrivains ou des exemples fort 
différents. Cependant l'unité de but et d’inspiration est profonde. 
Ce qui ne signifie pas qu'on puisse l’exprimer facilement. Chez 
Merleau-Ponty la fin ne se sépare pas des cheminements par lesquels 
on l’atteint : la voie et la vérité s’identifient. Détacher une thèse de 
ses appuis et preuves c’est en quelque mesure la trahir — et nous 
devions d’abord en prévenir loyalement le lecteur pour qu’il se 
réfère directement au texte. Il n’en est pas moins vrai que le livre 
se présente comme «un appel à une nouvelle critique et à une nou- 
velle action ». Les sociétés contemporaines constituent un chantier 
confus sur lequel il faut « après bilans et comparaisons, entreprendre 
de fonder autre chose ». Pourquoi ? Comment ? Même réduites à 
leur squelette, ces questions traitées par un agnostique dont influence 
s'étend chaque jour, ne peuvent laisser personne indifférent. 


Le projet d’ensemble de Merleau-Ponty à travers ces cinq cha- 
pitres est peut-être avant tout d’opposer une philosophie de la ten- 
sion à une philosophie de la synthèse. Avec Max Weber le libéralisme 
a pris conscience de ses limites : il cesse de croire à l’harmonie 
universelle, il légitime ses adversaires et se conçoit lui-même comme 
une tâche. 1! devient un libéralisme héroïque qui «fait entrer dans 
son univers même ce qui le conteste, et n’est justifié à ses propres 
yeux qu'à condition de le comprendre ». La dialectique communiste 
s’imagine que les contraires, maintenus ensemble chez Weber par 
cet effort héroïque que n’eut pas désavoué Kierkegaard, peuvent être 
surmontés et réconciliés. La politique révolutionnaire se donne pour 
but prochain la synthèse : tout est dépassé, c’est-à-dire à la fois nié 
et cependant intégré dans un nouveau système. Mais la dialectique en 
ce sens a échoué : la révolution n’élimine pas les antinomies — et si 
elle les éliminait, elle détruirait par là-même ce sur quoi elle repose. 
On peut donc parler d’une liquidation de la dialectique révolution- 
naire. Le but de Merleau-Ponty est de prendre acte de cette liqui- 
dation et de proposer une philosophie qui sauve la dialectique et 
permette ainsi une action politique authentique. Pour cela il faut à 
son avis rejeter tout pro-communisme comme tout anti-communisme 
et maintenir une attitude fermement et consciemment a-communiste, 
« Nous pensions et nous pensons toujours que le communisme est 
ambigu et l’anti-communisme encore bien plus. Nous pensions et 
pensons toujours qu’une politique fondée sur l’anti-communisme est, 
à terme, une politique de guerre, et, au comptant, une politique de 
régression, qu’il y a bien des manières de n’être pas communiste, et 
que le problème commence à peine quand on a dit qu’on ne l'était 
pes». [L’anti-communisme écarté, ïil faut donc critiquer les 
diverses formes du pro-communisme et construire une philosophie 
politique qui permette l’a-communisme, c’est à dire au fond le libre 
engegement de l’intellectuel. 
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I. CRITIQUE DU PROCRESSISME ET DU COMMUNISME. 


C’est d’abord le pro-communisme, le « progressisme », que cri- 
tique Merleau-Ponty. Pour le réfuter, il suffit de le décrire. Le pro- 
gressisme a un sens par rapport au marxisme, mais non en lui-même: 
il manque de consistance propre. Est progressiste au sens marxiste 
celui qui dans sa spécialité et sans pleine conscience politique pense 
et agit d’une manière qui sert la révolution prolétarienne. Le pro- 
gressisme n'existe donc qu’en fonction d’un marxisme qu’il refuse 
d’avouer pleinement. Aussi l’idée d’un parti progressiste, c’est-à-dire 
de l’incohérence systématisée, de l’inconscience organisée est-elle 
une «création humoristique ». « Le progressiste n’est jamais seul, il 
ne vit qu’en symbiose, il faut qu’il y ait, derrière lui, un solide 
communiste qui travaille et qui croie ou fasse croire que le prolé- 
tariat est au pouvoir ». 


C’est donc au communisme lui-même qu’il convient de s’attaquer. 
Ce que Merleau-Ponty lui reproche essentiellement, disions-nous, 
c’est d’être une philosophie du dépassement des oppositions et de la 
fin des antinomies, une philosophie de la synthèse. De cette manière 
il tue la dialectique dont il prétend se réclamer. «Ce qui est caduc 
ce n’est pas la dialectique, c’est la prétention de la terminer dans 
une fin de l’histoire ou dans une révolution permanente, dans un 
régime qui, étant la contestation de lui-même, n’ait plus besoin d’être 
contesté du dehors, et en somme n’ait plus de dehors ». Aux yeux 
de Merleau-Ponty cette critique est radicale : elle ne permet pas de 
faire au marxisme sa part. Si on identifie la critique du capitalisme à 
une classe sociale, le prolétariat, qui a toujours raison, la dialectique 
et la philosophie même disparaissent, puisqu'elles se trouvent incar- 
nées dans ces prolétaires dont l’action, quelle qu’elle soit, est néces- 
sairement bonne et vraie. «Il doit y avoir dans le critique même 
quelque chose qui prépare les défauts de l’action. Ce ferment, nous 
V’avons trouvé dans l’idée marxiste d’une critique incarnée histori- 
quement, d’une classe qui est suppression de soi, d’où résulte chez 
ses représentants la conviction d’être l’universel en acte, le droit de 
s’affirmer sans restriction, la violence invérifiable. C’est la certitude 
de juger l’histoire au nom de l’histoire, de ne rien dire qu’elle ne 
dise elle-même, de porter sur le présent une sentence qui est inscrite 
en lui, d’exprimer en mots et en idées des rapports préexistants tels 
quels dans les choses, bref le matérialisme qui, sous une apparence 
de modestie, fait de la critique marxiste un dogme et l’empêche 
d’être une auto-critique. Il est donc bien impossible de couper en 
deux le communisme, de lui donner raison dans ce qu’il nie et tort 
dans ce qu’il affirme : car concrètement, dans sa manière de nier, 
-sa manière d'affirmer est déjà présente ; dans sa critique du capi- 
talisme il y a déjà, non pas une représentation utopique de l’avenir, 
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mais du moins l’absolu d’une négation ou la négation réalisée, la 
société sans classes appelée par l’histoire ». 


Dans cette citation un peu longue, mais caractéristique, nous 
voudrions souligner deux idées qu’expriment les mots de matérialisme 
et d’absolu d’une négation. Par matérialisme d’abord l’auteur signifie 
que le communisme pèche par excès d’objectivité. Dès ses premières 
démarches philosophiques, alors qu’il se voulait en quelque sorte au 
centre ou plutôt au nœud du marxisme, de l’existentialisme et du 
personnalisme, Merleau-Ponty avait songé à doter le marxisme d’un 
Cogito. Il a dû y renoncer s’étant aperçu — et les communistes lui 
ayant objecté — que c'était le faire éclater. Le matérialisme commu- 
niste consiste donc à croire que la dialectique n’est que le reflet dans 
l'esprit de l’homme de ce qui se passe dans les choses, que la dialec- 
tique humaine n’est que l’expression, au sens le plus fort, de la 
dialectique de la nature. À tel point que chez les communistes la 
société elle-même est conçue d’une manière matérialiste, comme une 
«seconde nature », aussi opaque et obscure que la première. Si 
donc la dialectique, avant d’être une pensée du sujet, est une réalité 
dans l’objet, sa direction est déterminée, son sens est fatal, la liberté 
n’est plus qu’une participation à une dialectique de la nécessité, la 
révolution elle-même dépend de moins en moins des rapports entre 
personnes et de plus en plus des «choses » et de leurs nécessités 
immanentes. 


La seconde expression absolu de la négation implique chez Mer- 
leau-Ponty une critique peut-être plus difficile, mais aussi radicale. 
De même que suivant lui dans un-aspect du marxisme on peut retrou- 
ver le marxisme tout entier, ainsi dans cette critique on pourrait 
retrouver toute sa philosophie. Dans sa Leçon inaugurale au Collège 
de France, qui est un Eloge de la Philosophie, il s’attaque à deux 
attitudes qu’il appelle théologiques, entendant par là négatrices de 
la philosophie : l'attitude catholique qui admet l’absolu de Dieu, 
l'attitude communiste qui admet l’absolu de l’histoire. Tandis qu’un 
Hegel par exemple rationalise les problèmes théologiques, c’est-à- 
dire ne s’efforce pas tant de les nier que de les réintroduire à l’inté- 
rieur d’une pensée rationnelle et de leur donner ainsi un sens philo- 
sophique, Merleau-Ponty prétend les évacuer entièrement. D’une 
façon générale il y a moins pour lui un sens de l’histoire qu’une 
élimination du non-sens: Admettre un absolu quel qu’il soit c’est 
poser — ou supposer — un sens tout fait de l’histoire, c’est volatiliser 
le relatif, n’utiliser le contingent que pour atteindre le nécessaire : 
la conscience métaphysique et morale meurt au contact de l’absolu. 
La philosophie c’est la problématique. Contre le communisme seule- 
ment cette fois, les Aventures de la Dialectique sont donc une 
Déjense de la Philosophie — d’une certaine conception de la philo- 
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sophie. C’est à elle que nous sommes renvoyés Ponr mieux com- 
prendre la signification du volume. 


2. LA PHILOSOPHIE POLITIQUE DE MERLEAU-PoNTy. 


La critique que nous venons de rappeler implique une certaine 
attitude en philosophie politique qui tient en trois affirmations : 

— il n’y a pas proprement de science politique 

— le politique consiste en un mixte de subjectivité et d’objectivité 
qui s’identifie à l’histoire 

— il faut refuser la dictature du prolétariat tout en posant le 
problème social en termes de luttes, autrement dit admettre dans ses 
grandes lignes le libéralisme héroïque de Max Weber. 

La première affirmation est une forme d’agnostisme. Si l’on n’ad- 
met pas que le sens de l’histoire est d’une manière ou d’ure autre 
donné, si l’on croit en la liberté humaine, la politique est bien en 
effet «une aventure » — mais pas avec la signification que les mar- 
xistes donnent à ce terme. QIl n’y a pas dans l’état présent de notre 
savoir, il n’y aura peut-être jamais d’analyse théorique qui nous 
donne la vérité absolue d’une société ». Le marxisme se présente 
comme une sociologie scientifique dont la politique est en quelque 
sorte J’expérimentation. La connaissance des lois sociales rend l’ac- 


tion de plus en plus sûre. À la limite ii »’y aurait plus valablement 


d’option, mais un savoir et une action qui s’identifieraient. Dans la 
Cité Socialiste l’homme ne s’engage pas, il est engagé. Pour Merleau- 
Ponty les deux sont vrais : à la fois il s’engage et il est engagé. C’est 
la réhabilitation du probabilisme. Si l’action n’est pas proprement 
scientifique, elle ne peut être totalement certaine, elle ne peut être 
que probable. Il faut dire alors que le probable n’est qu’un autre 
noï du réel : il est exactement la modalité de ce qui existe. Dans 
une formule caractéristique, Merleau-Ponty reproche à Sartre de récu- 
ser le probable, c’est-à-dire le contact théorique et pratique 
avec l’histoire. L’événement peut infirmer notre choix, mais il 
ne peut jamais le confirmer pleinement : toute la science possible 
ne supprime pas ici le moment de l'option. 

Par là s’éclaire la nature du politique comme mixte de subjec- 
tivité et d’objectivité ou, suivant l’expression de Merleau-Ponty, 
comme intermonde. « La question est de savoir, objecte-t-il à Sartre, 
s’il n’y a que des hommes et des choses, ou bien aussi cet intermonde 
que nous appelons histoire ». C’est chez Sartre que la politique est 
vraiment une «aventure ». Il pèche par excès de subjectivité, niant 
en définitive toute dialectique, ignorant la médiation des institutions 
et ne connaissant que l’engagement sans cesse renouvelé d’une liberté 
pure qui aboutit à un fiat magique. Pour Sartre l’homme s’engage 
perpétuellement ; il n’est jamais engagé. Il y a chez Sartre une plu- 
ralité de sujets, il n’y a pas d’intersubjectivité ». Pour les communistes 
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c’est l'inverse : ils pèchent par matérialisme, c’est-à-dire par excès 
d’objectivité. Le social lui-même chez eux est une sorte de « nature », 
qui a sa dialectique propre, qui s’impose à l’homme. Pour Merleau- 
Ponty ni l’histoire n’est démunie de sens ni elle n’a un sens comme 
la rivière : elle a du sens. Il n’y a pas de création ex nihilo : on 
continue toujours une partie de cartes commencée, avec une donne 
déjà faite, dont il convient de tirer le meilleur parti. « Quand je 
m'éveille à la vie, je me découvre responsable de quantité de choses 
que je n’ai pourtant pas faites, mais que je reprends à mon compte en 
vivant ». Seule donc une philosophie agnostique du probable permet 
d’engager l’action librement dans une histoire toujours commencée et 
toujours modifiable. Le social ce sont des rapports humains, et c’est 
ce qui explique leur subjectivité ; mais ce sont des rapports humains 
médiatisés dans des choses, et c’est ce qui explique leur objectivité. 
L'histoire est une relation entre des personnes incarnée dans des 
choses. L’esprit humain, si l’on peut dire, est incarnateur. Les insti- 
tutions, cet humain chosifié, ont leur pesanteur. Elles sont cepen- 
dant toujours modifiables et l’homme y doit toujours insérer son 
effort. Belot opposait à la société qui fait l’homme la société que 
l’homme fait. Les deux sont vraies : dans l’histoire la conraïissance 
et l’action se mêlent et interfèrent perpétuellement. Nous ne pouvons 
négliger ni l’une ni l’autre. Il n’y a donc pas seulement les choses et 
moi, mais cette espèce d’intermonde, de mixte de subjectivité et d’ob- 
jectivité, qui me fait et que je fais sans cesse — et qui est la politique. 
Dire qu’il y a une histoire c’est affirmer, selon une formule de son 
cours de l’an dernier au Collège de France, « qu’il y a une logique 
dans la contingence, une raison dans la déraison ». 


« Dès lors la question se pose de savoir s’il n’y a pas plus d’avenir 
dans un régime qui ne prétend pas refaire l’histoire par la base, mais 
seulement la changer, et si ce n’est pas ce régime qu’il faut chercher, 
au lieu d’entrer une fois de plus dans le cercle de la révolution ». 
Quand on pense que l’évolution est commandée par les structures de 
base, tout l’effort se porte vers leur transformation ; dans l’hypothèse 
inverse, on songe davantage à modifier les rapports entre les hommes 
et à médiatiser ensuite ces modifications dans les choses. Au sens 
marxiste la première attitude seule est révolutionnaire, la seconde 
libérale ou réformiste. Mais peut-on avoir confiance encore en la 
révolution ? D’après Merleau-Ponty les révolutions sont vraies comme 
mouvements et fausses comme régimes : elles dégénèrent en se faisant. 
Une révolution se prend toujours pour un absolu. Il lui est impossible 
de faire place en elle à un élément de contestation, c’est-à-dire de se 
relativiser. Du moins comme mouvement. Mais en s’installant, en 
devenant régime elle se nie elle-même et revient en arrière tout en 
continuant à s’affirmer hypocritement comme absolu : une révolution 
c’est ce qui s’affirme mouvement lorsqu’elle est arrêtée. Le mieux est 
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donc de ne pas se leurrer, d’être lucide, de travailler et de lutter pour 
permettre la meilleure reconnaissance de l’homme par l’homme à 
l’intérieur d’un régime qui se conteste lui-même. « On n’est pas quitte 
avec la misère pour avoir salué la révolution ». Or l'effort d’éclaircis- 
sement, impossible en régime communiste, n’est possible que dans 
un monde a-communiste, où subsistent antinomies et oppositions. 
Ainsi se ferme le cercle : on rejoint Max Weber et son libéralisme 
d’où l’on était parti. 


ci 
+ * 


Nous avons schématisé et, si l’on ose dire, thématisé ce livre subtil 
dont l’ensemble garde encore quelque chose de flou. On en pourrait 
discuter bien des points. L’agnosticisme de Merleau-Ponty, que nous 
estimerions pour notre part relativement valable en politique, risque 
de perdre tout sens ou de prendre un sens dangereux, s’il est géné- 
ralisé, c’est-à-dire s’il est la négation radicale de tout absolu, qui per- 
mettrait au contraire de situer le relatif et le contingent en leur don- 
nant une signification exacte. La critique du « progressisme » nous 
parait pertinente. Plus pertinente sans doute que celle de Sartre. 
M?® Simone de Beauvoir, dans un article des « Temps Modernes » sur 
Merleau-Ponty et le pseudo-Sartre, reproduit dans «Privilèges », a 
répondu d’une façon souvent valable, du moins en ce qui concerne 
plusieurs positions sartriennes. Mais comme sa thèse consiste à montrer 
que l'attitude philosophique de Sartre est en définitive celle-même de 
Merleau-Ponty, on ne voit guère comment elle peut la concilier avec 
le pro-communisme. À vrai dire entre les deux anciens animateurs des 
« Temps Modernes » la différence est peut-être plus encore de tempé- 
rament que de philosophie. C’est pour cela qu’elle est irréductible, 
On a le sentiment que Sartre écrit des livres comme il fait un meeting 
ou part en voyage : ce sont des actes parmi d’autres. Pour Merleau- 
Ponty ce sont des sortes de fins : son but est d’arriver à l’expression 
la plus précise et la plus profonde de sa pensée. Sartre est avant tout 
moraliste : c’est un volontariste qui a la passion d’agir. Merleau- 
Ponty est essentiellement dans la grande tradition philosophique : 
c’est, au sens large, un intellectualiste qui a la passion de comprendre. 
Ainsi s’explique qu’il privilégie par dessus tout la liberté — et plus 
précisément la liberté de l’intellectuel, la liberté de penser, de juger, 
d’élucider, de se former une opinion probable qui permettra enfin 
d’affronter l’action. Telle est, nous semble-t-il, la source ultime de son 
« libéralisme ». Mais cette liberté de l’intellectuel n’est-elle pas juste- 
ment un privilège dans le monde moderne ? Si la dialectique dans 
le marxisme se dégrade en idéologie, la liberté dans le capitalisme ne 
se dégrade-t-elle pas en privilège, c’est-à-dire en refus ou impossi- 
bilité de communiquer avec autrui ? Merleau-Ponty termine son ou- 
vrage en demandant aux hommes de ne pas échanger leur liberté 
‘à perte, Gcar elle n’est pas seulement leur chose, leur secret, leur 
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; His La ht eue intéresse tous les ar res ». ais précisém r 
ÿ le vrai problème est de créer un monde où Ja liberté. de a À 
| reconnue par tous ; car pourquoi craindrait-il de perdre sa lib rté, fi 
Ê celui qui n’en a pas ? Quant à la dialectique enfin — et c’est ce qui 
fait toute son ambiguïté, — n'est-elle pas depuis Platon lui-même 


_indissolublement subjective et objective ? 


| 
à L'ouvrage pose donc plus de problèmes qu’il n’en résout. Il a au Ë 
_ moins l’immense mérite de la lucidité : il rappelle la pensée à elle- ; 
même et lui donne la maîtrise de soi'en la faisant échapper au vertige 
à mental qui, dans ce monde de violence, menace chacun de nous. 
_ Aussi est-ce en définitive à ceux-là même qui n ‘accepteraient pas 
_ses conclusions qu’il peut être le plus utile. | 


À) ; t 


ur Jean Lacroix. 
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Louis GARDET, Expériences mystiques en terres non- 
chrétiennes. 


Coll. Sagesse et Cultures. Paris, Alsatia, 1953. 


M. Louis Gardet se propose une enquête dans la littérature mys- 
tique non chrétienne. Il définit d’abord ce qu’il entend par mys- 
tique : une quête de l’absolu, qui aboutit à une expérience primitive 
de celui-ci. De quel absolu s’agit-il ? la mystique hindoue témoigne 
d’une expérience de soi, c’et-à-dire, « d’un absolu, qui au plan de 
l’être est au niveau même de l’existence humaine, puisqu’il n’est autre 
que le mystère et la richesse infinie de mon acte d’existence » (p. 15). 
Les mystiques musulmanes et juives ne s’épuisent pas dans cette 
expérience : leur absolu est le Dieu Un et transcendant, et leur recher- 
che de l’Absolu est guidé par l’amour. L’auteur étudie d’une manière 
approfondie la mystique musulmane. On sait sa compétence pour tout 
ce qui concerne l'Islam. Ce beau livre ne fait que la confirmer. Mais 
ce n’est pas seulement parce que l’auteur connait particulièrement 
l’Islam qu’il consacre la majeure partie de son livre à la mystique 
musulmane, c’est également parce que cette mystique hésite entre 
l’expérience du soi et l’expérience du Dieu transcendant. En effet la 
mystique musulmane n’est pas soutenue par l’orthodoxie coranique. 
Le Dieu du Coran est bien rémunérateur et Providence. Il commu- 
nique aux hommes sa parole subsistante et subsistante en Lui. Cepen- 
dant il ne se communique pas. Il n’y a pas en Islam de mystères 
révélés. Le mystère de la vie de Dieu reste inaccessible, impartici- 
pable. Le mystique musulman, assoiffé d’amour de Dieu, se heurte au 
Coran ; désireux de voir Dieu, il se bat contre sa foi qui ne lui pro- 
met rien de tel : «Le paradis est le voile suprême, car les élus du 
paradis existent au paradis ; et quiconque s’y tient ne demeure pas 
en Dieu, il est Lui, le voilà » (p. 125). Dissentiment d’avec l’ortho- 
doxie musulmane qui se soldera chez les premiers sûfis par le mar- 
tyre. Mais aussi drame intérieur, car aucune foi ne garantit la mys- 
tique musulmane, sinon l’assurance ferme de la transcendance de 
Dieu. Ceci explique l’hésitation entre l’expérience du soi, et l’expé- 
rience de Dieu, la tentation de gnose et d’orgueil chez certains sûfis, 
telle l’inquiétante figure de Bastani. Naït alors la question : y a-t-il 
vraiment une mystique naturelle, si elle se clôt sur la seule expérience 
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de l’acte d’exister substantiel de soi ? L’expérience du soi n’est-elle 
pas une saisie expérimentale de Dieu dans ses effets, non dans son 
mystère (ce qui serait la mystique surnaturelle) ? Si oui, on peut 
parler de mystique naturelle ; sinon, le terme « mystique » n'est-il pas 
équivoque ? Il ne recouvre alors qu’un processus de négation qui 
phénoménologiquement apparaît semblable dans la recherche surna- 
turelle du Dieu transcendant et la tension naturelle vers la possession 
primitive de son exister propre. Nous espérons qu’un jour M. Gardet 
abordera ces questions pour elles-mêmes. Pour l'instant qu’il soit 
remercié de nous avoir donné un grand et beau livre, et de nous 
avoir fait connaître les trésors cachés de la mystique musulmane, telle 
cette sentence de Hallâj qu’un chrétien ne saurait lire sans émotion : 
«Nul n’adore Dieu par un acte qui lui soit plus agréable qu’en 
J’aimant ». 


M. C. D. 


René Merz, La Consécration des Vierges dans l’Eglise 
Romaine. Etude d'Histoire de la Liturgie. 
Paris, P.U.F., 1954, 1 vol in 8, 501 pp. 


L'édition monumentale du Pontifical Romain au Moyen-Age par 
Mgr Andrieu, que doit compléter bientôt celle du Pontifical romano- 
germanique du X® siècle, a ouvert aux historiens de la Liturgie un 
champ d’études aussi vaste que passionnant. 

L’évolution des rites dont cette édition permet de suivre le che- 
minement n’est pas seulement objet de curiosité pour érudüits. L’histo- 
rien tout court, mais spécialement l'historien de la spiritualité et le 
théologien ont à tirer de ce « lieu théologique » privilégié qu’est la 
Liturgie prise ainsi dans son développement, des renseignements hors 
de pair sur la vie de l’Eglise à telle époque donnée, sur l'intelligence 
qu’avaient les fidèles de cette catéchèse en acte, sur l'intelligence aussi 
qu'aujourd'hui encore les fidèles éclairés pourraient avoir, de ces 
richesses hélas trop peu connues et trop peu goûtées, enfermées dans 
les livres liturgiques, et notamment dans le Pontifical Romain. 

Les rites de la Consécration des Vierges, longtemps tombés en 
désuétude et heureusement remis en honneur, ici et là, depuis un 
siècle, sont une de ces perles, enfouies dans le trésor de la Liturgie 
romaine. Cette perle, toute une histoire l’enchâsse, dont M. René Metz, 
s’aidant des travaux et de l’appui de Mgr Andrieu, a entrepris de retra- 
cer les péripéties. C’est fait de main de maître. 

Les premiers chapitres de ce gros ouvrage, à la démarche un peu 
lente, mais à l’intérêt toujours soutenu, retracent à grands traits l’his- 
\oire des Vierges consacrées dans l’Eglise primitive. Il faut attendre 
le V® siècle pour assister à une ébauche d’organisation en vie com- 
mune, à la naissance de communautés proprement monastiques. 

C’est au IVe siècle d’ailleurs que remontent les premiers témoi- 
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gnages romains d’une cérémonie de consécration, composée d’une col- 
lecte, d’une longue prière eucharistique (dont l’essentiel n’a pas varié, 
depuis le Sacramentaire léonien jusqu’au Pontifical encore en usage 
aujourd’hui), enfin de la remise du voile. Dans la mouvance de Rome, 
et pendant des siècles, la Consécration des Vierges se fera selon cette 
structure extrêmement sobre. 

A partir du x° siècle, les choses vont se compliquer étrangement. 
L’aire d’influence liturgique en Occident n’a plus Rome pour centre 
mais les pays rhénans. L’A. s’attache avec prédilection, sur les maté- 
riaux fournis par l’édition de Mgr Andrieu, à analyser le déploiement 
spectaculaire, que revêt dans le Rituel mayençais la Consécration des 
Vierges, transformée, grâce à des éléments empruntés aux cérémonies 
nuptiales, en véritable rite d’épousailles mystiques. Mais la reprise 
d'influence des liturgistes romains sera marquée par une volonté 
arrêtée, rigoriste, de décantation, de retour à la sobriété primitive. 
Les Pontificaux des xI° et xr1° siècles, ceux du début du xrm° siècle, 
accusent les étapes successives de ce rigorisme romain et d’attitudes 
plus accommodantes. Notons en passant, qu’à propos de cette intégra- 
tion progressive des données romaines et des éléments « germaniques », 
telle qu’elle ressort de la recension longue du Pontifical de la Curie 
au x siècle, l’A. semble exagérer l'effacement du symbolisme nup- 
tial de. l’anneau et de la couronne, symbolisme si nettement marqué 
par les éléments germaniques ; si les formules récitées par l’évêque 
lors de l’imposition l’estompent en effet, il se trouve cependant vigou- 
reusement affirmé dans les antiennes que le liturgiste romain met au 
même moment sur les lèvres de la vierge consacrée. Ce n’est qu’un 
déplacement d’accent. 

I] appartiendra à Guillaume Durand, évêque de Mende, de syn- 
thétiser dans un solennel équilibre à la fin du x s. les diverses 
traditions, romaines, germaniques, voire locales, en les enrichissant 
d'emprunts faits aux rituels de l’ordination des clercs, de la récon- 
ciliation des pénitents, et d’une profession explicite de virginité dont 
le rite — c’est encore celui de la profession des Prêcheurs — relève 
de la «commendatio » féodale. L’insistance est mise, jusque dans 
d’adrmirables rubriques : «l’Epoux, c’est le Christ, que l’évêque 
représente à titre de vicaire... L’évêque les donne comme épouses au 
Christ », sur le symbolisme nuptial. 

Cette trop schématique analyse suffira peut-être pour faire pres- 
sentir quelque chose de l’ampleur et de la richesse du travail de M. 
Metz. Cette probe et sereine étude des textes et des rites de la Consé- 
cration des Vierges, encore une fois n’est pas simple affaire d’éru- 
diticn. Pourquoi ne deviendrait-elle pas pour de nombreuses moniales 
de l'Eglise d'Occident le somptueux commentaire liturgique de la 
récente Constitution « Sponsa Christi » et de leur propre consécration? 


R. BERNIER. 


(141) 


142  LUMIERE ET VIE 


Bisze pe JérusaLeM : Les Livres des Chroniques, traduits 
par H. CAZELLES. 
1954, 246 pp. 
Daniel, traduit par P. de MÉNASCE, 0. P. 
1954, 97 pp. 
Les Epîtres de Saint Paul aux Thessaloniciens, traduites 
par L. M. Dewaizzy et B. Ricaux. 
1954, 67 pp. 


Les Psaumes, traduits par R. Tournayx et R. ScHwas. 
2me édition, 1955, 517 pp. 


{ 


L'édition de la Bible dite de Jérusalem s’est achevée avec la pa- 
rution de la traduction des livres des Chroniques, du livre de Daniel 
et des Epitres aux Thessaloniciens. Le Chroniste a eu naguère mau- 
vaise presse auprès de la critique indépendante qui se plaisait à 
dénoncer en lui un légitimiste partial et un promoteur passionné de 
la restauration cléricale. L’excellente introduction de M. Cazelles, 
rejoignant l’opinion de Rudolph (cf. E. T. L. 1954, p. 626), situe le 
genre de l’auteur et la profondeur religieuse de sa pensée. Il n’est pas 
pur «annaliste ». C’est un disciple d’Esdras, écrivant vraisemblable- 
ment au cours du mn siècle et appartenant au milieu fervent des lé- 
vites. Il écrit pour la communauté du retour d’exil, celle qui a hérité 
de l’Alliance conclue avec David. La vie du nouveau royaume de Dieu 
trouve son sommet dans le culte du Seigneur, maïs un culte spirituel 
qui trouve sa véritable expression dans la louange. Le temple de 
Jérusalem est le centre de cette communauté sainte ; toutefois l’hori- 
zon du Chroniste s’étend au-delà de Juda : les Samaritains eux- 
mêmes n’en sont pas exclus. M. Cazelles a bien montré l’influence de 
cette vision sur l’évangile de Saint Matthieu : la généalogie du pre- 
mier évangéliste décrit, au fond, l’histoire du royaume davidique et 
mène au Fils de David, qui inaugure le véritable Royaume de Dieu. 


Le P. de Menasce nous livre, sur la composition du livre de 
Daniel, des conclusions très nuancées : il admet que la rédaction 
finale appartient à l’époque de la résistance maccabéenne (avant 165 
av. J.-C.), comme en témoignent les visions des chap. 8-12 ; mais il 
serait porté à croire que cette œuvre incorpore des traditions plus 
anciennes appartenant à une sorte de «cycle de Daniel », Ces tradi- 
tions nous reportent au milieu néobabylonien : la prudence du com- 
mentateur s'arrête à ces indications. Toutefois cette œuvre n’est pas 
une compilation. Aussi bien les récits (chap. 1-7) que les visions 
sont dominées par la perspective du Règne de Dieu. Cet avènement 
du Royaume éternel qui polarise toute l’histoire commande le genre 
littéraire du livre : avec le livre de Daniel, s’ouvre la littérature apo- 
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calyptique. Le P. de Menasce consacre à ce genre littéraire quelques 
pages pénétrantes qui éclairent le lecteur. La note consacrée à 7, 13 
admet pour le Fils de l'Homme un sens personnel, transcendant et un 
sens collectif, également messianique. 


L’introduction des PP. Dewailly et Rigaux aux Epiîtres aux Thes- 
saloniciens est un modèle du genre. La présentation des destinataires, 
les questions d’authenticité et de chronologie sont traitées d’une ma- 
nière brève et claire. La doctrine paulinienne est exposée avec beau- 
coup de détails ; dans un premier paragraphe, les lignes maîtresses 
de l’enseignement apostolique au moment où Paul écrivit ses premières 
lettres, avant que les grandes épîtres n’aient explicité la théologie ; 
dans un second paragraphe, la pensée eschatologique, qui ne recevra 
nulle part plus ample élaboration. Il faut noter une autre qualité de 
cette introduction : les auteurs savent laisser ouvertes les questions 
débattues, sans imposer, dans une collection destinée au grand public, 
une opinion particulière (par exemple, leur position nuancée concer- 
nant le caractère collectif ou individuel de l’Antéchrist, l’aveu de leur 
ignorance au sujet de l’obstacle). 


En même temps, la Bible se renouvelle. Plusieurs fascicules ont 
déjà paru en édition revue et corrigée. Il faut mentionner celle des 
Psaumes, qui est en réalité une refonte totale. 

R. Schwab s’explique avec ferveur sur une recherche de cinq 
années qui mettaient en présence le souci de fidélité verbale de 
l’exégète et l'effort de rénovation de la prière commune du peuple 
chrétien. Elle a abouti à cette nouvelle édition des Psaumes, dans le 
cadre de la Bible de Jérusalem et à un Psautier adapté au chant col- 
lectif. On sait le succès des «airs Gelineau ». Ce n’est ni le lieu ni 
le temps de l’apprécier : en ce domaine, seule l’expérience de l’Eglise 
saura juger. On se contentera de noter quelques variantes ou aména- 
gements de cette 2% édition. L’excellente introduction n’a subi que 
peu de retouches : quelques compléments de ci de là (p. ex. p. 41-42 
à propos du Séla ; p. 50, de nouveaux parallèles ougaritiques ; p. 53, 
sur les fragments du Qumrân). Le P. Tournay établit un rapport plus 
net entre un groupe de Psalmistes et la communauté des Pauvres de 
Yahvé (p. 19, 29, 38, 44), interprétant, semble-t-il, le mot comme 
M. Gelin (cf. p. 45), au sens large de type spirituel plutôt que de 
groupe religieux ou social restreint. Par contre, à l’encontre de Pode- 
chard, il se montre des plus réservés concernant la thèse des « relec- 
tures » et paraît accorder sa faveur à celle du « style anthologique » 
(p. 38). Du point de vue apport doctrinal, l’introducteur maintient ses 
positions sur l’absence de perspective transcendante dans l’eschato- 
logie individuelle des Psalmistes. J’avoue toutefois ne pas bien saisir 
ce qu’il entend par « premières lueurs, fort imparfaites » contenues 
dans les aspirations du fidèle à une intimité avec Dieu qui ne peut 
pas cesser après la mort (cf. p. 112, note e ; p. 212, note j ; p. 287, 
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note k). Le classement des psaumes par genres littéraires a été quelque 
peu amplifié ; les notes, d’ordre textuel et doctrinal, sont beaucoup 
plus amples et une table par incipit latins a été ajoutée. Est-il besoin 
de souhaiter au meilleur des commentaires du Psautier en langue 
française l’accueil qu’il mérite auprès de tous les prêtres et de tous 
les usagers ? L’effort fourni par les collaborateurs est sans doute le 
plus considérable que la prière d’Israël et de l’Eglise ait inspiré en 
France. C’est pourquoi on peut lui souhaiter de ne pas se relâcher. 


Y, TRÉMEL. 


John Wu, Par-delà l'Est et l’Ouest. 
Casterman, 1954. Coll. « Eglise Vivante ». 


Récit de conversion, mais récit peu banal, qui prend un intérêt 
tout particulier de par la personnalité de son auteur, juriste éminent 
en son pays («le droit est mon idole », tel est le titre d’un des premiers 
chapitres), ami de Chiang Kai-Shek, ambassadeur au Vatican, aujour- 
d’hui professeur à l’Université d’Honolulu. Il raconte à des Occiden- 
taux, sous une forme alerte et en quelque sorte toute naïve, son itiné- 
raïre spirituel, depuis le syncrétisme des religions de la Chine jus- 
qu’au catholicisme. Le livre veut être un pont entre l’Est et l’Ouest : 
il nous aide puissamment à comprendre l’âme orientale. 


J. B. 


G. Vromanr et L. BoNGAERTS, De fidelium Associationibus. 
Paris, Desclée de Brouwer, 1955 ; 182 pp. 


On sait que le P. Vromant a publié un commentaire complet du 
Code, destiné surtout aux missionnaires travaillant dans les territoires 
relevant de la S. C. de la Propagande. Le présent volume est une 
réédition. Le traité canonique des Associations de Fidèles intéresse 
tout particulièrement les directeurs de Tiers-Ordres, les aumôniers 
d’Action Catholique, et aussi, pourquoi pas, ceux qui ont reçu du 
ciel la grâce de fondateur. Les commentaires de Vromant se signalent 
par leur clarté, et leur sobriété s’alliant à la richesse de la documen- 
tation. RAS: 


JoHanNes 4 Sancro Toma, Cursus theologicus in Iam- 
Ilae : De Gratia. 


Edité par A. Mathieu et H. Gagne. Québec, Presses universitaires 

Laval, 1954, 425 pp. 

Ce volume est le neuvième des éditions des œuvres de Jean de 
Saint Thomas entreprise par les Presses Universitaires Laval de 
Québec. Le but de cette publication n’est pas tant de fournir un 
texte critique (on reprend celui de l’édition Vivès) que de présenter 
un instrument de travail facilement abordable. Ce but est atteint, 
grâce à la typographie agréable, à la clarté des divisions, à l’indication 
des références, aux nombreuses tables. R.S. 
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Sont encore disponibles les cahiers : | 


8. Crise de la Morale 
9. Jésus Fils de Dieu, d’après le Nouveau Testament 
10. L’Esprit et l'Eglise 
11. La fin du monde est-elle pour demain ? 
12. Religions et Croyances 
13. Causes de l’Athéisme 
14. De l’existence de Dieu 
15. Jésus, le Sauveur 
16. Sainte Marie, Mère de Dieu 
17. Conscience chrétienne et dimensions de l’univers 
18. Le salut hors de l’Eglise ? 
19. Chrétiens séparés devant l’œcuménisme 
20. Réflexions sur le travail 
21. Grandes lignes de la morale du Nouveau Testament 
22. Qu’est-ce que la foi ? 1° Données bibliques 
23. Qu'est-ce que la foi ? 2° Théologie de la foi 
24. De l’immortalité de l’âme 
25. L’Islam 


Programme annoncé : 


— La catéchèse baptismale du Nouveau Testament 

— Où en est le communisme français 

— Le mystère de la Sainte Trinité : 1° Données bibliques 

— Le mystère de la Sainte Trinité : 2° Réflexions théo- 
logiques 

— Le sens chrétien de la souffrance 

— Le christianisme est-il doloriste ? 


Voir, à la deuxième page de la couverture, nos conditions de vente 
et d’abonnements. 
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